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ADIANACUE TE AMT AIGOTS : 


FIREWALKING 
A NOTE ON EMPIRICAL EVIDENCE? 


BY 


K. W. BOLLE 


Los Angeles 
Empiricism and Skepticism 


Learned complaints about the decay and disappearance of archaic 
cultures together with the celebration of tape recorders and film 
equipment have made our age an age of special scholarly irony. 
Almost from the beginning of trained, purposeful anthropological 
fieldwork at the end of the nineteenth century, many workers have 
felt a sense of urgency in collecting data and describing cultic pro- 
cedures ; for isn’t it obvious that the religious art and customs of the 
Andaman Islanders and the Bushmen, of Siberian tribal hunters 
and of village India are doomed; and that every moment counts in 
collecting their evidence? At the same time, while aichaic cultures 
are moribund or have already ceased to exist, and while our awareness 
of their fate has steadily grown — at this very same time, too late 
in many instances, our technical ability to record and in some way 
preserve for posterity whatever archaic life there is has increased to 
perfection. 

On reflection, the irony deepens yet becomes more serene in the 
face of the agony of so much cultural decomposition. Some civili- 
zations, like those of the Hittites or Egyptians, have lasted for thou- 
sands of years. There is no way to calculate the decompositions that 
must have accompanied their ascendancy, to say nothing of the 
hundreds of thousands of years of prehistoric cultures succeeding 
and replacing each other. Compared to some, our Western civilization, 
in all its collectivity, since Saint Augustine or Charlemagne, or the 
Renaissance, or wherever one would like to see its beginnings, began 


1 This paper is a preliminary study for a chapter on fire-walking ceremonies in a 
forthcoming book on goddesses in India. I am grateful to Ellen T. Kaplan (as I have 
been so many times before) for correcting the manuscript. 
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only yesterday. I am aware of the many facets of corrosive and destruc- 
tive power this civilization has shown in a brief span of time. But 
do these facets, which everyone acknowledges in spite of specific 
disagreements, explain our urgency in accumulating the evidence 
of archaic cultures whose decay seems so certain? I only want to 
raise this question and shall not try to answer it.. There is another 
question that in any event ought to be considered first : What is the 
evidence worth ? I have no intention of belittling the labor of so many 
industrious workers : collections of texts by historians of religions 
or close descriptions by anthropologists. We cannot hope to under- 
stand anything religious except by using their work. For example, 
many religious documents refer to a sacred wedding, a hieros gamos, 
but in some traditions our documents are incomplete, and in many 
cases — a common occurrence in all human existence — what is 
most important is taken for granted rather than spelled out. We 
know of the sacred marriage of the supreme god Zeus and Demeter 
the earth-goddess in Greek myth,! but also of the symbolic complex 
around Dionysos, the child of this mariage who is himself at the same 
time really a supreme god in a polytheistic system.? A new reflection 
of the hieros gamos occurs in the story of Amor and Psyche, which 
is more like a fairy tale in which an even older Indo-Iranian tradition 
can be glimpsed concerning the dragon who was to be the groom 
until his death at the hands of the hero, the new groom.? In addition 
to the myth there is the hieros gamos as part of the royal liturgical 
traditions of the Ancient Near East, while historically this ancient 
tradition provided the model for “ordinary” weddings in Syria even 
in modern history.4 Obviously, the historian of religions has to make 
use of many a learned description in order to understand the nature, 
the persistence, the creative power of a religious symbolism. In almost 
all cases, this means that he is to accept the evidence presented by 
others. Nothing seems more natural than the historian of religions’ 
insistence on the importance of evidence, for he should not be given 
to speculation. 

My question about evidence then should not be misunderstood. 
Evidence, whether presented by philology or fieldwork is a necessity. 


1 Geo Widengren, Religionsphinomenologie, Berlin 1969, p. 65. 
2 Widengren, Religionsphdn., p. 117. 

3 Widengren, Religionsphan., p. 181. 

4 Widengren, Religionsphdn., pp. 229, 238-239. 
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Still I think that there is room for a question, for the insistence on 
empirical data often turns out to be not as simple and self-evident 
in the course of our work as it seems. Particularly the close descriptions, 
next of kin to photography and films, may sometimes have their 
share in obscuring the religious customs they depict. And I want 
to suggest that a bit of skepticism is no luxury, precisely there where 
it seems least needed — in the use of empirical evidence. 


Firewalking and the Limits of Empiricism 


The literature on firewalking ceremonies is vast, and also chaotic. 
No wonder, for a liturgical procedure in which people walk acioss 
burning charcoal, or over stones with tongues of flame playing around 
them, or show themselves in any other way oblivious to the harmful 
effects of fire, has always drawn crowds of spectators. We have evi- 
dence of such ceremonies from the ancient Mediterranean world and 
even from contemporary Greece, from the Ancient Near East, South 
Asia, and the world of the Pacific, and no doubt more areas could 
be listed.1 Passing through fire and attaining mastery over fire play 
a role of importance in shamanic and other initiation rites.? 

Henry Whitehead, who was bishop of Madras (in the Anglican 
Church) travelled extensively and collected his observations in his 
The Village Gods of South India,? a goldmine for students of village 
cults. As part of one annual ten day long festival, in honor of a prin- 
cipal local goddess together with a group of subsidiary goddesses 
near Bangalore, 


1 A complete bibliography cannot be given here. For a presentation of the Old 
Testament data, together with a most helpful list of references to other literature and 
other traditions, see Th. H. Gaster, Myth, Legend and Custom in the Old Testament. 
A Comparative Study with Chapters from Sir James Frazer’s Folklore in the Old Tes- 
tament (New York, 1969), pp. 586-588, 702-703 (The reference in footnote 6, p. 702, 
to Ovid, Fasti should read : IV 727, 781-806). Other bibliographical references and an 
illuminating discussion are presented in E. de Martino, Il mondo magico. Prolegoment 
a una storia del magismo (Torino, 1948), pp. 29-35. A report with slides on present day 
firewalking ceremonies in Greece was presented by Dr S. Papadimas at the Stockholm 
congress of the International Association for the History of Religions in 1970 : “The 
Fire Walking of ‘Anasthenaria’ in Langada as a Religious Phenomenon”. 

2 See M. Eliade, Birth and Rebirth. The Religious Meanings of Initiation in Human 
Culture (New York, 1958), passim; De Zalmoxis & Gengis-Khan. Etudes comparatives 
sur les religions et le folklore de la Dacie et de l'Europe orientale (Paris, 1970), p. 14; 
Shamanism. Archaic Techniques of Ecstasy (New York, 1964), see chap. IV, pp. 54, 
112, 206, 372-373, 442-443, 456 and the relevant bibliography given. 

3 Calcutta, 1921. 
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a trench is dug in front of the shrine about thirty feet long, five feet wide 
and one-and-a-half feet deep, and washed with a solution of cow-dung, to 
purify it. About thirty seers of boiled rice are then brought on the fifth day 
of the festival, and offered to the goddess before the trench. It is all put 
into the trench and some ten seers of curds are poured over it and then dis- 
tributed to the people, who eat some on the spot and some at home. A cartload 
of firewood is then spread over the trench, set alight and left to burn for 
about three hours, till the wood becomes a mass of red-hot embers. When 
all is ready, the people assemble, and the pijdri, whose turn it is to conduct 
the worship, first bathes to purify himself, and then, amid the deafening 
din of trumpets, tom-toms, and cymbals, and the clapping of hands, walks 
with bare feet slowly and deliberatedly over the glowing embers the whole 
length of the trench towards the shrine of the seven goddesses. After him 
about thirty or forty women walk over the red-hot embers with lighted 
Gratis [lamps] on their heads. Such is the power of the goddess, the people 
told me, that no one is injured. The pijdari of the shrine declared positively 
that the people put no oil nor anything else on their feet when they walk over. 


The passage gives a vivid description of what happens in a fire- 
walking ceremony, and something of the exciting atmosphere sur- 
rounding it. I see the calm of the priest at the head of the procession 
through the fire, and the perfect balance of the women following him 
with lighted lamps on their heads. But there is something else too, 
although it is not formulated in exactly these words in Whitehead’s 
account. I see the bishop’s unbelief that no one is injured; I see him 
inquiring from people in the crowd; and afterwards he takes the 
ptjart himself aside and says : Let me just ask you, you did not 
put some, uh, oil or anything else on your feet, did you? Of course 
not! says the priest. 

Why would the bishop first of all have thought of oil? It hardly 
seems the first thing to consider when thinking of substances noted 
for their resistance to fire. Apparently, the bishop would much sooner 
think of the reality of a mysterious, potent oil than the reality of 
reasons for people to pass through fire unharmed. And he is not at 
all exceptional in his attitude. A certain pattern of thought dominates 
virtually all descriptions : These phenomena deviate from nature 
as we know it; these people do have an extraordinary power to resist 
fire; but since people by nature cannot do that, there must be an 
ingredient of which they have not told us that gives them that 
power. For most observers are struck by the demonstrated power. 

It is remarkable that Whitehead in his account does not hint at 


1 Whitehead, pp. 79-80. 
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the question of why certain people crossed the fire. Further on in his 
book another firewalking ceremony is described, and there he states 
that the firewalkers have made vows, but he does so only in a sub- 
clause, without special emphasis. It seems as if this vow-taking of 
the participants were not as worthy of empirical investigation and 
description as the unusual act.! 

It would be a useless exercise to show the culturo-centricity of a 
writer like Whitehead in the early twenties. He never conceals his 
disdain for the cultic practices in the South Indian villages. 


I have dignified the periodic sacrifices to the village goddesses by the name 
of festivals. But the term is a misnomer. There is really nothing of a festal 
character about them. They are only gloomy and weird rites for the propi- 
tiation of angry deities or the driving away of evil spirits, and it is very dif- 
ficult to detect any traces of a spirit of thankfulness or praise. Even the term 
worship is hardly correct. The object of all the various rites and ceremonies 
is not to worship the deity in any true sense of the word, but simply to pro- 
pitiate it and avert its wrath.? 


We owe people like Whitehead too much to spoof at his endeavors, 
his certainty as to what worship in the true sense was, or his reliance 
on anthropological notions that are now out of style. It is more im- 
portant to notice how difficult it is to evaluate empirical evidence, 
and, in the end, to realize that with respect to this central difficulty, 
we have perhaps not made much progress. 

Distinct from the collective firewalking liturgies, yet not altogether 
separated from them in their symbolism of purification and judgment, 
are the ceremonies of the ordeal by fire. They have shown great tena- 
city in post-classical civilization; for centuries the medieval Church 
in Europe preserved and adapted them before they were abolished.* 
Of course, individuals rather than groups were involved in fire ordeals. 
Persons accused of certain crimes could submit themselves to the 
ordeal, or in other instances be required by law to submit to it. As a 
rule the test consisted of grasping hot iron or walking over heated 
plowshares (nine in a row), firmly planting the feet on them. The 
iron grasped or stepped upon was made red or even white hot. The 
manner in which the outcome was evaluated does not always seem 


1 Whitehead, p. 93. 

2 Whitehead, pp. 46-47. 

3 See the brilliant essay by Ernst Benz, “Ordeal by Fire”, in J. M. Kitagawa and 
Ch. H. Long, Myths and Symbols. Studies in Honor of Mircea Hliade (Chicago, 1969), 
pp. 241-264. 
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to have been the same in the Christian middle ages. Sometimes inno- 
cence was considered demonstrated when the hand or feet that had 
touched the iron healed rapidly, without festering wounds.! But it 
is certain that in many cases literally no harm occurred, and this is 
in accordance with other widely attested and carefully observed 
instances of firewalking.? I should like to note that the ordeal of fire 
in the Western middle ages concerned especially married women 
who had been accused of adultery. The most famous cases of proven 
innocence in the ordeal of walking across the plowshares are Queen 
Emma, the mother of Edward the Confessor (in 1043) and Empress 
Kunigunde (in 1007) who was canonized in 1200, in part as a result 
of this ‘‘miracle’’. Both women were unharmed.? I think it is of great 
importance to an understanding of the symbolism of fire ceremonies 
to bear in mind the statistical facts of the preponderance of the ordeal 
to test the fidelity and the virtually exclusive application of the test 
to married women, not men. 

One more example of ordeal by fire is in order because, like the 
Western medieval ordeals, it may serve as a cautious reminder of 
the symbolic meanings of the firewalking ceremonies whose “empi- 
rical evidence” concerns us. A number of texts tell us of the use of 
fire ordeals in ancient Iran.4 Ahura Mazdah, the supreme God himself, 
settles legal disputes of two opponents by means of ordeals, and the 
texts emphasize that the fire belongs to him.’ The divine character 
of the entire procedure is so certain that the texts deem all details 
worthy of attention. Thus a text in the Dénkart sums up : 


Und iiber das Ordal des Todeswiirdigen, welches es ist, und die Grésse und 
Kleinheit des Ordals; ferner auch dariiber welches von den Ordalmitteln 
fiir das Ordal zuverlissig ist. Uber das Mass des Ordalholzes und aus welcher 
Pflanze es am besten sein muss, und weiter auch dies, wieviel Instrumente 
und Formeln bei dem Zustandebringen des Ordals notwendig sind. 


And then — this is most striking — this concise text goes on to speak 
directly to the point of the mystery of the divine judgment itself : 


1 Benz, p. 258. 

2 See Eliade, Shamanism, pp. 372-373 and the literature cited there. 

3 Benz, pp. 256-257. 

4 See Geo Widengren, Hochgottglaube im alten Iran (Uppsala, 1938), pp. 253-259. 
> Widengren, Hochgotiglaube, p. 255. 
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Und ferner iiber den Fall, dass jemand seine eigene Rechtschaffenheit kennt : 
wenn er es kennt und das Feuer in der Sprache der Manner sagt : Komme 
nicht zu mir hin, denn ich strafe; dann soll er darin hinein gehen.1 


To be sure, medieval Christian Europe also developed elaborate litur- 
gical forms, but almost from the beginning a critical countermovement 
made itself felt. Critics felt provoked by the irrationality of the fire 
ordeal, since God was in fact made to contradict His own eternal 
being as well as the divinely sanctioned governmental and juridical 
institutions through the miraculous ad hoc ordeals.2 Compared to 
the developments of the Western liturgies, the text quoted from the 
Dénkart is straightforward and clear. The fire metes out punishments. 
This is the “ordinary” property of fire which people know and under- 
stand from experience. Nevertheless, when a man is certain of his 
righteousness or innocence, he should enter into the fire, for the fire 
that is threatening in the language of people can be withstood by 
divinely ordained right. The double function of fire — punishment 
and scatheless reception — is not a matter of ambiguity, but the proper 
juridical function of detecting good from evil. Such a strong commonly 
shared assumption about the manifestation of God’s decision through 
the fire probably never existed in the history of the European church. 
The idea that God’s view could be “made available” in specific 
lawsuits could never be completely squared with dominant theological 
principles about the mystery of God’s revelation. Therefore it is even 
more important to realize that in situations where the fire ordeal 
functioned and reasonings were explicit, the major emphasis was 
— as in the case of the Dénkart text — on the divine act of separating 
good and evil. No doubt, in all such situations we meet with commu- 
nities that enjoyed (or enjoy) strong commonly shared assumptions. 
From a certain point of view the fire ordeal can be compared with 
the lie detector of today. Its use is trivial, yet awe-inspiring for all 
who are subjected to it. Its function of separating truth from falsehood 
is made possible only by social, shared assumptions — shared silently 
rather than analyzed — about “natural”, “given” relations between 
the nature of truth, the flow of brainwaves, and the capability of 
a certain device of electrical engineering. (It will hardly be necessary 
to add that differences of some significance may reside in the presence 
or absence of assumptions of a divine component). 


1 Dénkart VIII, 20, 40-42 ed. Madan. Translation by Widengren, in Hochgottglaube, 
pp. 255-256. 
2 Benz, pp. 258-260. 
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This brief discussion of fire ordeals was meant as a gentle reminder 
that certain symbolic qualities are difficult to ignore. We have seen 
the importance of*judging marital fidelity and the predominance of 
women submitted to the ordeal in Western traditions. (The one 
report on an Indian firewalking ceremony showed us the predominant 
role of women as well, in addition to the fact that a goddess was 
central to the cult). An example from Iran has shown us the symbolism 
of detecting good from evil, right from wrong. In all cases of fire- 
walking ceremonies we should make efforts to recognize systems of 
shared assumptions in a tradition or community and be prepared 
to find assumptions different from our own — including those which 
are hidden behind our empirical investigations. 


THE LIFE AND MESSAGE OF SRI CAITANYA 
BY 


SWAMI B. H. BON MAHARAJ 


Vrindaban 


Sri Caitanya was born in 1486 in a place called Navadwip, (now 
named Mayapur), District of Nadia, in Bengal. He was there until 
his twenty-fourth year of life, at which age he renounced the world 
completely and took to the ecclesiastical order of a monk. The following 
six years he walked all over India, preaching the message of Divine 
Love. The last twelve years he lived exclusively at Puri, in Orissa, 
completely given to the inner services of his Beloved Lord. 

When Caitanya was born, he was called Nimai by his friends, 
his parents, and the villagers. He was also called “Gauranga”, which 
means “fair complexioned,” because of his beautiful complexion. 
These first few years of his life he showed spontaneous love for God, 
love for God in separation, in the pang of separation from the Beloved. 
How the soul reaches its climax was found manifest in this child 
in his early years! 

In those days Nadia was the greatest seat of Logic in India, and 
is very often said to have been the “Oxford of India.” Even today, 
the traditional, classical learning dominates in that part of India. 
As the tradition was, being born in a Brahmana family, Nimai had 
to study Sanskrit, especially logic. When he was sixteen, there was 
a great scholar from Kashmir, the furthest north, who was travelling 
all over India, challenging every scholar and defeating all. The system 
in India was then—even today it is prevalent in some parts—that 
a scholar of one school of thinking would challenge scholars of other 
systems of philosophy, and whoever would be victorious would become 
the Master of the defeated. There would be no quarrel, no fight; 
but if one is defeated in arguments in philosophical thinking he would 
naturally become a disciple of one at whose feet he was defeated. 

After some time, this great scholar from Kashmir thought to come 
to Nadia : perhaps he feared to go there first, as there he might be 
defeated, it being the greatest seat of logical training. When he came 
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to Nadia, the elderly scholars were a bit hesitant. They knew that 
if they be defeated, the glorious name of Nadia would go down, being 
defeated by a scholar from the furthest north. So, they devised a 
means : they knew Nimai was really the greatest scholar amongst 
them, but if he would be defeated they could say, “Oh, he was just 
a boy. Well, we shall meet and argue with you.” They would take 
the clue from the trend of argument that might be produced by the 

Kasmiri scholar before this young boy. ; 

Nimai was very humble in his movements, thoughts, and manners. 
So, followed by a few of his own disciples, he came to the bank of 
the Ganges, sat on the ground, with folded hands as a sign of hum- 
bleness. He put this question to the great scholar of Kashmir : “TI 
am only a young boy before you. You have got the reputation of the 
greatest scholar all over India, so I cannot possibly enter into any 
argument, logical discussion, with you. But, I shall be very honoured 
if you will kindly describe this beautiful, flowing Ganges.” 

On the spur of the moment, that great Sanskrit scholar composed 
one hundred verses praising the glories of the flowing Ganges. Nimai 
picked out one of those hundred verses, repeated it, and said, ““Would 
you mind, O great scholar, finding out your own merits, and also, 
if there are, the defects in this particular verse you have just com- 
posed 2” 

The scholar was taken aback. “How this young boy remembers 
one out of the hundred verses I have just composed ? My verse com- 
position was just as fluid as the flow of the Ganges!” He asked, 
“How could you remember it?’’ Nimai answered, “Well, just as 
there are great people who can compose wonderful verses sponta- 
neously, there may be humble people who can remember them im- 
mediately.” 

The scholar was angry. He said, “It is foolish on your part, a boy 
before me, to find fault with my writting! Nobody dare put such a 
question before me! I have conquered the whole of India with my 
intellectualism and my philosophical thinking and arguments. You 
are a mere boy of sixteen and you want to find out mistakes in my 
writing! There can be no mistakes, no drawbacks, no demerits, in 
my writing! It is full of merit.”’ 

Nimaai said, “If you don’t find any, if you will permit me to say 
so, then I point out there are merits and demerits.” Slowly, humbly, 
he pointed out there were five great merits, in that particular verse, 
and equally, five grave mistakes. The great pandit thought, “This 
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boy can defeat, find fault even with my composition of Sanskrit 
verses and rhetoric, and in grammar and everything; much less I 
can talk of philosophy and logic with him!” He felt ashamed, he 
left the place, and went to bed. He had a dream, that the Lord told 
him, “You need not be ashamed. This Nimai Pandit is not an ordi- 
nary boy. He has come with a great spiritual message. It is worthy 
of your education that you have been defeated by him. You should 
submit to him for your spiritual benefit.” 

Next morning he comes running up, falls prostrate on the ground 
before Nimai, and becomes his disciple. This was one of the intellec- 
tual maturites that Nimai showed in his very early life. 

Then he started his own religious mission, in quest of God, the 
Beloved, from Whom we all have been brought to this mundane 
world, encased in our physical body of flesh and blood, and, also, 
in the subtle body of mind, intelligence, and ego. He started his 
preaching, that the chanting of the Name of God is the only possible 
way to the highest realisation of Love in Separation for the Beloved. 
He brought the message that it is only by the transcendental sound, 
the Divine Word, the Name of God, that an individual fallen soul 
(by “fallen soul” I mean an individual engrossed soul : a soul which 
has forgotten its own true nature and misidentified itself with the 
body and the mind) could cross the barrier of what is called the rela- 
tivity of time and space to reach the Lord. Nimai in his early life 
started talking and preaching to the people, himself practising chan- 
ting, with tears rolling down his cheeks, trembling, his hairs on their 
ends in horripilation—all the spiritual aspects manifest in his body; 
he would chant the Name in agony, due to the feeling that he was 
experiencing : due to the separation. 

Then, a turning point came : soon after the defeat of this Kashmiri 
scholar, his father died. Amongst the Hindus, when a father or a 
mother dies the children have to perform a certain ritual, and generally 
a Hindu boy goes to Gaya, a place of pilgrimage of the Hindus, in 
Bihar, where they offer worship at the feet of Visnu, the Supreme 
Lord, for the spiritual benefit of the departed father or mother. When 
Nimai lost his father he went to Gaya, where he met for the first time 
a spiritual person named Iswara Puri, a great monk, who initiated 
him in the Name of Kysna. 

From that moment, his life was radically changed. He no more 
could take up classes teaching grammar, philosophy, and logic to 
his students. Any word that was uttered, he would find the Name 
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of God in it. He began to feel and realise that there could be no word 
dissociated from the Divine, Transcendental Word. All words really 
emanate from the highest, ultimate, absolute Word, which is the 
Name of God. The students thought he had gone mad : though he 
was the greatest scholar, who saved the face of Bengal by defeating 
the greatest scholar of Kashmir, now he talks irrelevant! 

He started his preaching and found that the people of Nadia, 
especially the Brahmanas, who were always very highly intellectual — 
and who could argue, talk, discuss, but perhaps who did very little 
in life, thought, ““This young boy now has turned out to be a Master.” 
They were not prepared to submit to him. So, Nimai devised a means : 
Hindu tradition is that as soon as an individual takes to the Fourth 
Order of Life, i.e., the life of a monk, all other classes in the society 
have got to bow before him. Nimai took the life of a monk at the 
age of twenty-four—dissociating himself entirely from all his blood 
relations, his own home, his relatives, his village people, and his 
own countryside. He left Bengal and went to Puri. He started his 
mission of Divine Love. 

He was pre-eminently a philosopher, because that was an essential 
necessity for spiritual progress. In India it is a special tradition, it 
is a way of thinking, an approach, that we cannot conceive of theology, 
a religion, which is not strongly founded on philosophical reasons : 
without philosophy, no theology is accepted in India. This is the 
Indian mind, especially the Hindu mind, combining philosophy and 
theology. A Hindu always thinks that there must be a clear-cut 
conception of the four basic principles : the conception of God, the 
conception of the individual soul, the conception of phenomena 
that we see before us, and the conception of a technical subject in 
Hindu philosophical theology called Maya, i.e., a deluding Potency 
of God that has deluded individuals and encased them in the fetters 
of the body and the mind and made them forgetful of the Supreme 
Lord. A man in India who wants to move on toward Godrealisation, 
has, first of all, to lay the foundation. 

For an human being, the purpose of life, the supreme purpose 
of life, really the only purpose of life, is God-realisation. We are not 
birds, beasts, insects, or animals of the forest. God has given us a 
life, what we call a human life, not for the enjoyments of the world, 
nor for the suffering of the phenomenal world. We are not of this 
world. We have come from the Realm of God because of our misuse 
of the innate sentient nature of the pure soul, the conscious soul. 
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So, we have come to a foreign land, in an abnormal condition of our 
existence; therefore, the only purpose, as Hindu religion ascerts, 
for a human being, is to go back to the Realm of God, by self-realis- 
ation and the realisation of the Lord, the Supreme Being of all sentient 
and insentient objects. 

Philosophy is the background for the conception of God, the con- 
ception of the soul, and their interrelationship, Or, the relations 
between one inanimate object and another inanimate object, between 
two individuals, and an individual soul and an inanimate object, 
and, in their turn, their relation to God. These five-fold relationships 
(between man and God, God and inanimate objects, two inanimate 
objects, man and man, and between man and inanimate objects) 
form the background, the philosophical grounding, upon which the 
structure, we say theology, is raised. That is, realisation of God by 
the realisation of the self. Unless the self is realised, we cannot realise 
God. The self-forgetful soul does not know what God really is. He 
may be all in a dreamland, he may be all in imagination, but reality 
is revealed only to those who have been freed from the twofold shack- 
les of the body and the mind. So Sri Caitanya started this mission 
of His Divine Name, the Name of God. 

In the Bible St. John has said, “In the beginning was the Word, 
and the Word was with God, and the Word was God.” The same 
thing has been equalled by Sri Caitanya. Perhaps he had developed 
this idea, how the Word is God. That Word, the Transcendental 
Word, the Name of God, is absolutely different from any mundane 
word. The Name of God is all transcendental. It is a complete whole. 
It is absolutely identified with the Personality of the Lord—with 
His Name, His Form, His Associates, His Realm, and His Func- 
tioning. These are all concomitant factors in the conception of the 
Absolute Whole we call the Divinity. And, therefore, Name is just 
like the bud, in which there are the petals, the beauty, the fragrance, 
but it is all shut-up in the non-blooming state of the flower, the bud. 
Now the bud blooms. From out of it the things that are already 
there unfold : the petals, fragrance, beauty. So, also, Name is like 
bud of the Divinity, and the Name unfolds Himself (I say “Himself” 
purposely, because the Name is not a neutre entity, it is not a non- 
conscious entity—tt is all consciousness). It is the Lord Himself. There- 
fore, the Name unfolds Himself into His All-Beauteous Form, the 
Transcendental Person, the Lord Divine, of His Own Form. And, 
together, all His innumerable, inconceivable Qualities— not mundane, 
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limited qualities, but unlimited, innumerable Qualities, that all 
belong to Him alone—they are unfolded. The Name unfolds. And the 
Name unfolds the Spiritual Realm. That is, the Kingdom of God. 
The Realm where the Lord exists, not in a limited space of three- 
dimensions, but on the transcendental, fourth-dimensional plane, 
the plane of infinity. In his Spiritual Realm the Lord exists, eternally 
exists. It is in the Name. It is identified with the Name. So, also, 
His Eternal Associates, eternally co-existing with Him, for His Services, 
for His Love. So the Name unfolds His Associates, and also His 
Activities in relation to the freed souls, what we call “Mukta Puru- 
sas”, the souls which have been completely freed from the body 
and the mind (Mind, Intelligence, and Ego). Entirely freed. The 
soul is categorically a distinct entity, different from our present 
existence encased in the body and the mind. It is encased, tied to the 
body and the subtle mind. 

Now, when the soul is freed from these two encasements and re- 
enters the Lord’s Realm, God has something to do, we have something 
to do. What will the freed soul do? The soul has some function to 
do because it is animate. Animation presupposes functioning, action-- 
it is not non-active, but it is active—eternally active, progressively 
active. There is no stalemate, no repitition, but it is ever-progressive, 
ever-new, ever-fresh functioning of the soul in relation to the Lord. 
The Lord reciprocates. We submit—He accepts. We love—He gives 
us Love in return. And we love Him for His Pleasure. The soul does 
not love God, does not serve God, for the pleasure or benefit, spiritual 
or otherwise, of the individual—that is lust! The self-seeking, “I love 
Thee, O my Lord, that I shall be happy,” is not pure Love, says Sri 
Caitanya. 

Sri Caitanya’s conception of Love is this : anything that we do 
physically, mentally, or even spiritually, for the enjoyment of the 
individual, or individuals of the world, that is lust; but anything 
that the soul does completely for the supreme satisfaction of the 
Desires of the Spiritual Senses of the Lord alone, that is Love. Here 
is a clear-cut conception of Love. I am using this English word because 
there is no other expression in the English language. But it is a mis- 
nomer. The conception of “love” here has got association of ideas 
with the mundane world, mundane affinities, mundane attachments, 
physical attachments. That is nothing in the Realm of God. The 
expression in Sanskrit is “Prema.” This is a word which cannot be 
translated. I do not find any word in English which I could put in 
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its place. Prema does not mean this physical body’s functioning, 
not mental emotion, however noble, however great. If it is mental 
emoti:n in relation to God, it is not Bhakti. Bhakti is not pure emotion 
of the mind. Mind has got the cognitional faculty, it has its volitional 
factulty, so, also, its emotional faculty. If Bhakti is confused with 
the emotion of the mind, it is wrong. Bhakti is the innate nature 
of the pure soul, which always tends to satisfy the Desires of the 
Lord. He is All-Willing. All the Will is with Him. He is the only 
Recipient. Everything else is received by Him. We do not receive; 
we cannot really receive God. But God, out of His Own Gracious 
Kindness, can receive us back to His Lap. 

Sri Caitanya says, Prema, Divine Love or Love of God, means 
this : the eternal, progressive functioning of the soul for the ever- 
progressive Demands of the Lord for His complete satisfaction of 
all His Spiritual Senses. Because every Sense of the Lord is complete 
in Itself. God is the Complete Whole, therefore, all His Senses are 
complete. Our sense capacity is limited : I see, but I cannot see things 
a little distance beyond; I can hear, but I cannot hear what things 
are going on far away from here. God is the Complete Whole; there- 
fore, His Abilities are also Complete. His Functioning is Complete. 
His Receiving Capacity is Absolute. So, Sri Caitanya says, in his 
own writings, ““O Beloved, Thou art my Lord. Thou art everything 
for me. Thou hast got many to look after. Thou hast millions of 
devotees to look after. But, for me, I have none but Thee. But, if it 
be Thine Will, to throw me into Hell for eternity, and if that pleases 
Thee, that Hell is my Heaven. I shall remain in Hell for eternity, 
if that will be pleasing to Thee. Or, if it pleases Thee to take me up 
to Thy loving Embrace, take me up for Thy Own Pleasure only. 
I surrender unconditionally to Thine Wishes.’’ These are the ways 
of a devotee who wants to serve God on His Own Terms. We do not 
serve God on our material terms : that is not the soul’s functioning, 
it is mental, it is physical, mundane, limited, hence lusty. The only 
desire of the soul is : “I serve Thee, Lord, for Thine Pleasure.” 

Now, this service of God, what we call Love, can be two-fold : 
in union, and, also ,in separation. God’s service in His Presence, in 
union with Him, falls short, as Caitanya says, of the conception 
of love in separation, in the pang of agony of separation from the 
Beloved, which intensifies the burning fire of the soul’s desire to 
serve God evermore, ever-fresh, every moment. 

Love in this world can never make anybody really happy. Whether 
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it is between husband and wife, between parents and the children, 
between a friend and a friend, or between the master and the servant, 
our limitations are there; therefore, love in this world is, after all, 
painful, because it cannot satisfy us for all time, under all circum- 
stances. Love here can satisfy us for a short time, under some circum- 
stances; therefore, it is to be rejected as mere lust. But in the Realm 
of God, God is All Complete, there is Ever-Progressiveness, there 
is no repitition. 

The services rendered by the soul, as Sri Caitanya says in his con- 
ception of Divine Love, can be four-fold. Like a servant, an affec- 
tionate servant, who serves his Master. So, the Demands of the Lord, 
as the Master, and the reciprocal offering of services of the individual 
soul as His Eternal Servant, are progressive, new, every moment 
new, every second it is new. Every twinkling of an eye, the Lord’s 
Demands are new, and they are fulfilled in a new way; therefore, 
He is happy. Or, like the relationship between two friends. In friend- 
ship of the soul with the Lord, there is servanthood included. Beyond 
that is what we call the son-hood of God—God as the Divine Little 
Baby, eternally the same, receiving the fondling and affection of 
the parental love of the soul. Therefore, in parental love for the 
Divine Child, service, friendship, plus parental affection are expressed 
progressively, between God as the Son and the soul as the parent. 
Beyond that, Sri Caitanya says, there is also a further, higher con- 
ception of relationship, between God as the Beloved and the soul 
as His maid. In Christianity, also, there is the conception of the Bride- 
groom : when Jesus went to deliver his Sermon on the Mount, he 
talked to the Samaritan women, that you keep your door closed, 
the room clean, and the light burning, until the Bridegroom comes 
and knocks at the door; then open and receive Him in. I put it in 
my own language. Sri Caitanya goes further, that the Consorthood 
of the Divinity is the highest possibility, where the soul serves the 
Lord not in the marriage-bond. Of course, this language is mundane. 
It has nothing to do with marriage of man and woman in this world— 
that is all lusty, all sensual, and sense-association. But in the Realm 
of God, it is the purest thing, the finest thing, highest climax of the 
unfolding of the soul’s unrestricted love for the Lord. The conception 
of the soul is, therefore, conceived in the feminine gender. 

Sri Caitanya conceived that the soul can realise herself as an eternal 
maid for the service of the Lord, unfolding Himself into two Complete 
Moities : the Predominating Moiety, and His projected-out Complete 
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Counter-Whole, called the Predominated Moiety. The Lord, out of 
His Own Divine Prerogative and Power, for His Own Love, can 
unfold Himself, project Himself out, into a second Complete Whole 
without losing the Original Whole, in order that He may receive 
complete reciprocity for Himself. God is One; God cannot be two; 

He is the Complete Whole. When God desires, say, to see Bohuty} 
the reciprocal object, Beauty, must be complete in itself, in order 
to satisfy completely the desire of the Eyes of the Lord. There can 
be no second entity which is called a Complete Whole except Lord 
Himself. Therefore, God takes His Own Initiative. Out of His Preroga- 
tive, inconceivable ability, He projects Himself out as His Beauty, 
the Completeness of His Beauty, in order to reciprocate the desires 
of His Eyes for seeing Beauty. 

In the Prema conception of Sri Caitanya, the Lord is a Couple. 
He is One, and, at the same time, inconceivably, Two, i.e., a Counter- 
Whole : the Predominating Whole and His Counter-Whole in the 
Predominated Whole. The soul, in succession, being a fractional 
part of the Lord conceives herself in the place of a maid in relation 
to the Divine Couple, Who are but One Complete Whole, the Beloved. 
Sri Caitanya cautioned that so long the individual associates himself 
or herself with this body, whether he is an Indian or European, so 
long we have got the least tinge of the besaness of emotion, volition, 
and cognitional faculties of the mind, or where the mind dominates, 
Prema is not there. God’s conception, and His Realm, and His Name, 
cannot be had there. The body and the mind must be discarded, 
left behind; the soul must come out of this bondage, and then the 
pure soul, in her unalloyed existence, in the eternal Realm of God, 
can serve God as His servant, the Lord as Master, as His friend, 
Lord being his Most Affectiionate Friend, or with the parental love 
for the Divine Child, and, further still, in the conception of legal, 
or, unbound by any legality, in the Consorthood of Godhead in rela- 
tion to the womanhood or the maidenhood of the soul. That is what 
he gave in his climax of preaching the religious life. 

How do we attain? How to realise? And how an individual soul 
can have it? Whether it is meant for all souls or whether there are 
only specific souls for that Realm? These are subjects which take 
much time to discuss. But, in short, this is what Sri Caitanya has 
told us by his personal life. Sri Caitanya was very particular, that 
a religious preacher must practice in his own life what he has got 
to preach. To talk like a politician, no !-a politician can talk anything ? 
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And when the tom bomb will be thrown, he will save himself first 
and let the others go to the dogs. That is a politician, or men in the 
world, selfish people; but not to a religious man. A religious man is 
true, in the Eyes of God; he is true to everybody. He does not deceive 
the world; he does not deceive himself. Sri Caitanya, by his pesonal 
life, by his utmost burning with the feeling of separation from his 
Beloved Lord, all manifested even in outward expressions : rolling 
on the ground, just as if he was burnt to ashes, tears rolling like 
streams of water, and horripilation on his body, all hair standing 
on ends—all these expressions, even in the physical body, were manifest 
because of the extreme feeling of agony : “I have been far away from 
the Lord for how long I do not know. Lord, accept me, my Beloved 
One; if Thou forgetest me, I cannot forget Thee. Thou art my only 
Hope and only Refuge.” 


MUDRA 
BY 


J. GONDA 


Utrecht 


The polysemy and the range of applicability of the various meanings 
of the Sanskrit term mudra@ have often attracted the attention of 
Indologists as well as students of the comparative history of religion. 
Even among the authorities in the comparatively limited field of 
Buddhist iconography there exists a great range of opinion with 
regard to the interpretation of the term.! Pseudo-etymologies handed 
down by Indian commentators, such as : the gesture is called mudra 
“because it produces joy 2 or causes pleasure to the gods” 3 and “makes 
their minds melt” or “chases away the demons’, or “because it 
removes pain and sorrow” > may, it is true, reveal the views of this 
important ritual element held by ancient Indian authors or inform 
us of more or less traditional convictions of some religious community, 
they cannot replace etymological, semantic and other historical 
investigations. Recently, Tucci *® expressed the opinion that mudra 
“urspriinglich der Name einer Pflanze oder eines Samens (sei), die 
als Aphrodisiacum wirken, dann, in dem darauffolgenden Esoterismus, 
die Bedeutung der Gefahrtin des Gottes an(nehme). Schliesslich 
bekam es den Sinn von ‘Haltung der Hinde’, wie sie in den rituellen 
Zeremonien iiblich ist; dariiber hinaus auch den Sinn von ‘Siegel’ ”’. 
I have grave doubts. That in its apparently oldest occurrences mudra 


1 For particulars : E. Dale Saunders, Mudra, New York 1960, p. 5. For some modern 
definitions : C. G. Diehl, Instrument and purpose, Lund 1956, p. 69 f.; a bibliographical 
note : M. Eliade, Le yoga, Paris 1954, p. 390 f. 

- 2 Mudam dadati : Kalika-Pur. 59, 158. 

3 Mud- “‘to be glad or happy” : J. Woodroffe, Introduction to Tantra Shastra, Madras 
1952, p. 93; mud- and ra- ‘“‘to give” : Saradatilaka quoted by P. V. Kane, History 
of Dharmaésastra, II, Poona 1941, p. 320; V, Poona 1962, p. 1123 f. 

4 Drdvay- : Kularnava-Tantra 17, 57; Visnu-Samhitaé 7, 43 etc. 

5 Mudrayati klesam, comm. on Hathayogapradipika, 4, 37, translation : A. Avalon 
(= J. Woodroffe), The serpent power, “Madras 1950, p. 205, n. 1. 

6 G. Tucci, Die Religion Tibets, in Die Religionen der Menschheit, herausgegeben 
von ©. M. Schréder, XX, Stuttgart 1970, p. 31, n. 1. 
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or mudrika means “seal” —i.e. “die” as well as “stamp” or “print”’, 
“objects showing a print or mark” (Mahabharata 3, 80, 83 “coins 
with the mark of.the lotus and the trident’; a padamudra is “the 
impression of a footstep”; Amarugataka 26),! and “seal-ring, signet- 
ring” — hence also “coin” 2 is no decisive counter-argument. Nor 
would we be wise to make some inconclusive etymological hypothesis 
the starting-point of a semantic argument : that the Indian word 
was, already at a comparatively early date, borrowed from an Old 
Iranian *mudra “seal’’? is no more than a possibility, its ultimate 
origin in Assyrian being justly disputed.‘ 

On the other hand, the occurrences of the compound hatthamudda 
in the Pali Jatakas (VI, p. 364; III, p. 528), where it clearly refers 
to “sign-language by means of ‘hand gestures’ ”’,® raise the question 
as to whether a general sense of “token, sign” might not be older 
than “seal” (compare the Latin word). There is everything to be said 
for the supposition that a conventional sign language of the hands, 
whether in iconography or in actual use in daily life, was based on 
spontaneous gestures meant and understood as signs.* Mention of 
the afjali (the open hands placed side by side as a token of salutation, 
reverence etc.), also a sort of mudrd, is made already in Vedic times 
(Satapatha-Brahmana 1, 4, 5, 1). The custom of teachers of the Veda 
to indicate the accents of the formulas by means of motions of the 
hand ” is likewise of long standing. The “art of interpreting the order 
of syllables acquired by training in the knowledge of the ‘alphabet’ ” 


1 Also ahambhavamudra “the stamp of presumptuousness” (Ballaladeva, Bhoja- 
prabandha 4 +), 

2-H. Liiders, Philologica Indica, Gottingen 1940, p. 470 ff. For “ring” see Mahabha- 
rata, 1, 122, 1365 after st. 15, cr. ed. 

3 For particulars see M. Mayrhofer, Kurzgefasstes etymologisches Worterbuch des 
Altindischen, II, Heidelberg 1963, p. 653 f. who leaves the semantic evolution in Sanskrit 
out of account. 

4 Cf. H. Hibschmann, in K.Z. 36, p. 176; H. Junker, in I.F. 25, p. 287 f.; H. Liiders, 
Philologica Indica, p. 470, n. 3; P. Thieme, in J.F. 50, 73, n. 1. 

5 A.K. Coomaraswamy, in J.A.0.S. 48, p. 279 ff. (with references to ‘the language 
of gesture’, for which see also C. H. Tawney-N. M. Penzer, The Ocean of Story, I, London 
1924, p. 80 ff.). Not “conveyancing” or “calculation” (T. W. Rhys Davids, The questions 
of king Milinda, Oxford 1890, p. 6; 123); “‘hand-arithmetic” (Pali Text Soc. Pali-Engl. 
Dict. VI, p. 162) or “Lesekunst” (R. O. Franke, in Z.D.M.G. 46, p. 731 ff.). 

§ See J. Auboyer, Moudra et hasta ou le langage par signes, in Oriental Art, 3 (London 
1950), p. 153 ff. 

? Vajasaneyi-Pratisakhya, 1, 121 ff.; J. F. Staal, Nambudiri Veda recitation, The 
Hague 1961, p. 41. 
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(my interpretation of Milindapaiiho, p. 79) may however have related 
to engravings on seals, inscriptions, documents etc.! rather than 
gestures. Kalidasa mentions a némamudra “a seal-ring with a name 
engraved in it” (Sakuntala, 6, 11 +; cf. 6, 12 “count or consider 
the syllables of my name on the ring’’). Indian lexicographers make 
also mention of the meaning “type or instrument for “printing’ ”’ 
(cf. Petersb. Dict. s.v. 1) : “what has been painted (written) by a 
painting-brush (pencil), (and) ‘marked’ by mudrds ... must always 
be recited and kept in memory”. 

It is perfectly clear that a word of this meaning should, in the tech- 
nical terminology of the theory of literary art, have also denoted the 
natural expression of things by words, or a reference to them by their 
right names : “an indication of those meanings which are to be com- 
municated”’ (Petersb. Dict. s.v. 9). 

Although the part of dance and dramatic art in the stylization 
of the mudrds is difficult to define, it is worth observing that, while 
the authors on these provinces of Indian culture (from Bharata in 
the beginning of the Christian era) in describing similar gestures used 
the word hasta “hand’’,? these gestures — which may express almost 
anything — are in their works also prescribed to represent deities 
(e.g. Siva and Indra in Bharata, 9, 78 Grosset). The supposition that 
the ritual mudrds were inspired by the written form of the initial 
letter of a mantra was, on the other hand, justly questioned.? I would 
in this connection like to emphasize the importance of Vedic texts 
such as Satapatha-Brahmana 3, 2, 1, 6, stating that the sacrificer 
who is consecrating himself has his hands closed, because he becomes 
an embryo and embryos have their hands closed; ibidem 3, 1, 3, 25, 
where the sacrificer is said to bend his fingers inwards while pronoun- 
cing the formula “From the mind (I take hold) of the sacrifice”, 
clenches his fists while pronouncing the words “From the wind I take 
hold (of the sacrifice)’ etc., the author arguing that the sacrifice is 
invisibly taken hold of, the gods being also invisible; ibidem 3, 4, 3, 2 
“They turned in their fingers more tightly and drew in their zone 


1 Of. G. Bihler, Indische Palaeographie, Strassburg 1896, p. 94. 

2 See e.g. Bharatiya-Natyaéastra, 9, 10 ff.; A. K. Coomaraswamy, The mirror of 
gesture, Cambridge Mass. 1917; 2New Delhi 1970. The term mudrd, usual in iconography, 
seems to be transferred to dramatic art. Cf. P. S. Naidu, in New Indian Antiquary 1, 
Bombay 1938, p. 345; La Meri (R. M. Hughes). The gesture language of the Hindu 
dance, New York 1964, p. 23, but also Auboyer, op. cit., p. 157. 

3 L. Renou, in L. Renou and J. Filliozat, L’Inde classique, I, Paris 1947, p. 570. 
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(which ‘symbolizes’ the consecration) tighter ...”. There is no denying 
that here definite gestures have a ritual significance. 

After their first. uncertain or variable appearance in texts and 
iconography — where they express particular ideas and are associated 
with acts of a divinity ! — these gestures underwent a long evolution. ? 
The question as to their exact ritual use and value in uncodified rites 
before the emergence of Tantrism is as yet unsolved. In the largely 
esoteric tantric rites they multiplied almost infinitely and assumed. 
metaphysical functions. Like most primitive symbols, being sub- 
stitutes for, or ways of entering into relationship with, sacred ideas 
or objects, and intrinsically related with these, mudrds carry on the 
process of hierophanization and on occasion become themselves 
hierophanies, share in the form of signs in sacred power, and acquire 
an important magico-religious function and significance.* ‘“Le symbole 
révéle certains aspects de la réalité — les plus profonds — qui défient 
tout moyen de connaissance”’,4, “la nature fondamentale du symbole 
étant d’élever Ame humaine vers le surhumain’’.5 

A considerable variety of ritual acts, such as invocation of a god, 
establishment and bathing of his image etc., are to be performed 
with their respective mudrds.6 Mantras accompanied by the appro- 
priate mudrds enable the adept, for instance, to invite, summon, 
‘fix’ or detain a divine power, to confer power upon, or take it away 
from something,’ to protect himself against evil, to bestow or acquire 
supranormal qualities, to bring or enter into intimate contact with 
a deity, to transform e.g. water into amrta (nectar) etc.’ That the 
mudrds are intimately associated with the mantras appears e.g. also 
from the Visnuite Laksmi-Tantra which 34, 1 speaks of “mudrds 


1 See e.g. J.N. Banerjea, The development of Hindu Iconography, Calcutta 1956, 
p- 246 ff.; N. K. Bhattasali, Iconography of Buddhist and Brahmanical sculpture, Dacca 
1929. 

2 See e.g. Saunders, op. cit., p. 10 ff.; 43 ff. 

3 M. Eliade, Patterns in comparative religion, London-New York 1958, p. 446 f. 

4 Eliade, Images et symboles, Paris 1952, p. 13. 

> R. Alleau, De la nature des symboles, Paris 1958, p. 18; of. p. 25 f. Cf. also L. Scher- 
man, in Art and thought, Festschrift-A. K. Coomaraswamy, London 1947, p. 55. 

6 See e.g. S. K. De, Early history of the Vaisnava faith and movement in Bengal, 
Calcutta 1961, p. 470 ff. 

? Cf. e.g. H. Brunner-Lachaux, Somasambhupaddhati, I, Pondichéry 1963, p. 20; 
26; 88; 96; 132; 142; 188; 190 ete.; II, Pondichéry 1968, p. 72; 126; and Laksmi- 
Tantra, ch. 34. 

8 See e.g. Saunders, op. cit., p. 29. 
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of (i.e. related to) the mantras” : a mudré connected with (the proper) 
mantra eradicates all obstacles (34, 22). 

Neither the Indian texts — as far as they attempt to furnish a 
sort of definition — nor modern scholars are in entire agreement 
as to the exact function of mudrds. Eliade preferred to characterize 
it as “la ‘réalisation’ de certains états de conscience par des gestes 
et des postures hiératiques, plus exactement: par la résonance res- 
sentie dans les plus profondes couches de 1’étre humain & la suite 
de la redécouverte du ‘message’ voilé dans tout geste archétypal’’.! 
A mudraé does not so much ‘symbolize’? a transformation achieved 
by the mantra, not so much represent externally the consummation 
of an “act of envisionment” * — although the conventional ‘eloquent 
gestures’ of the Indian iconography create the impression of bestowing 
safety or conjuring the earth to witness all by themselves — as conclude 
and ratify or authenticate a particular ritual act. A mantra, pronounced 
by a ‘yogin’, becomes accomplished, -effective, successful (siddha), 
if it is accompanied by its mudra@ (Siva-Samhita 4, 13), which is a 
visible (but often secret; cf. e.g. Gheranda-Samhita 3, 4 f.; 59; 95) 
token embodying a powerful idea from which it derives its significance 
and efficacy (in Pali, muddiké may mean “authority’’). 

Sometimes however the mudrd is implicitly regarded as that element 
of a phase of a ritual which not only brings this to a conclusion but 
accomplishes its last and decisive stage. Thus, “after having -paid 
his respects to Siva and Sakti with one mantra in which their names 
occur in a dual compound, the-officiant brings their sexual union 
about by means of the lingamudra’ (Somasambhupaddhati, Pav. 45 : 
II, p. 72). It is not rarely emphasized that the term comprises also 
“die innere Haltung, die durch die Geste betont und zum Ausdruck 
gebracht wird”; 4 “the entire expression of the personality must be 
involved’’.s Tantric ritual indeed is essentially a combination of 
concentrated thought (dhyana), mantra and mudra, which corresponds 


1 Eliade, Le yoga, p. 215 f. 

2 Brunner-Lachaux, -I, -p.: 36. 

3 H. Zimmer, The art of raise hits New York 1955, I, p. 358; on p. 68; 177. 
Still less a mere “‘mnemonic process” and: aid to concentration (N. Douglas, Tantra 
yoga, New Delhi 1971, p. 80). 

4 Lama Anagarika Govinda, Grundlagen tibetischer Mystik, Zirich-Stuttgart 1957, 
p. 93 f. 

5 Premakumar, The language of Kathakali, Allahabad 1948, p. 24. Cf. also M. L. 
Matics, Entering the path of Enlightenment, London 1970, p. 311. 


26 J. GONDA 


with the threefold personality, viz. mind. speech and body, all of 
which must play a correlated part in the performance. The identity 
of the yogin being completely merged with that of the deity invoked, 
he has to utter the appropriate ‘germ’ syllable of the latter, to recite 
the proper mantra and to make the correct mudra in order to realize 
the apparition of the deity before his mental vision. In esoteric 
Buddhism with its basic concept of the Three Mysteries (Thought, 
word and act), three ways of approaching the One and different 
expressions for one and the same reality,! the mudrds, thanks to this 
triple unity, with the essence of which they are impregnated, were, 
as checks or guarantees of transmission, “endowed with an importance 
equal to the true word”’.2 

So-called ‘mystic syllables’ are believed to have a similar ‘sym- 
bolical significance’. Divine powers are represented by combinations 
of letters; the supreme Sakti is e.g. manifested through the union 
of A and Ha.‘ These combinations, so-called bija(-mantras) can, 
by means of a mantra and its mudrd, be ‘placed’ somewhere — e.g. 
Agni’s baja hrim in the fire (Somasambhupaddhati 4, 64 f.). Thus 
the adept may, carefully and observing the injunctions concerning 
nyasa, place the words Om sac cid ekam brahma on his five fingers, 
followed by namah svaha etc. (Mahanirvana-Tantra 3, 40 ff.); touch, 
e.g., his shoulders, with a definite mudré (Laksmi-Tantra 34, 23), 
or bring a mudrd near his eyes (34, 26). In doing so he impregnates 
himself with the energies and essences contained in these formulas 
and syllables, “his hands supervising the exact transmission of the 
thought expressed by the word’’.s Hence the close relations between 
mudras and nydsa* and the application of the Tibetan term for 
mudra (p’yag rgya) to the arganydsa “the ritual imposition of the 
power contained in formulas on parts of one’s body in order to unite 
oneself with spiritual qualities”.7? However, in devotional practices 


1 H. von Glasenapp, Buddhistische Mysterien, Stuttgart 1940, p. 91; 159 f.; 162. 

2 Saunders, op. cit., p. 19. 

3 A. Bareau, Buddhismus, in Die Religionen der Menschheit, 13, Stuttgart 1964, 
p- 186. 

4 Punyanandanatha, Kamakalavilisa, 3; translation : A. Avalon, Madras 1961, 
p. 8f. 

5 Saunders, op. cit., p. 23 f. 

8 Diehl, p. 70; 78 f.; 100; C. Hooykaas, Agama Tirtha, Amsterdam 1964, p- 133 f. 
yin 4p.43, 2p. 42, 

? Cf. Tucci, Die Religion Tibets, p. 115. 
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the repetition of mantras unaccompanied by the nydsa1 (“placing, 
fixing”’) is useless. That is why a Visnuite devotee may, for instance, 
perform the five kinds of mudra@ dear to God (e.g. the Srivatsa or the 
Kaustubha) while meditating on him with a special mantra and placing 
his hand with the palm upward on his lap.? 

In Tantric yoga practice the term does not only denote gestures 
but also postures of the whole body.? As a physical and mental process 
a mudra& is a “bridge between postures (dsana) and restraint of the 
mind (pratyadhdra)”’.4 In Hathayoga, which attaches much value to 
practices relating to the physical body, it has also a therapeutic effi- 
cacy or enables the adept to transgress the laws of nature (e.g. Ghe- 
randa-Samhita, ch. 3). Dealing with one of these “bodily positions”’ 
(mudra@), viz. the vdriséra by which the body is filled with water, 
which is then evacuated by the anus, Woodroffe > observes that apart 
from its suggested medical value as a lavement of the bladder it is 
a mudrad used in sexual connection whereby the hathayogi sucks into 
himself the forces of the woman without ejecting any of his force 
or substance. Notice, however, that in Dandin, Dasakumaracarita, 
2, a ‘physician’, in curing a poisoned person, resorts to mudras, 
mantras and dhydna. 

Indian authorities * often emphasize that a mudrd as a seal, while 
“closing the gate against the intruder’, opens wide prospects of new 
or esoteric knowledge to the initiate : it may be recalled that in daily 
life it can be “a lock, stopper or bung’’, ‘‘a passport’? (Mahabharata 
3, 16, 19; Harivamga 14461 where the gates are for the sake of safety 
closed and access is only possible if a mudra can be shown). As a means 
of achieving something a mudra@ may indeed be said to have the cha- 
racter of a key, which may e.g. help to “open the gates of brahman 
or of emancipation” (Gheranda-Samhita 3, 51; 80), and it is interesting 
to notice that the key with which the sleeping chamber of Siva and 


1 Nyasa is also usual in non-Tantric practice; see e.g. the Kasyapa-Samhita of the 
Visnuite Vaikhanasas, ch. 24; 68; 108 (translation : T. Goudriaan, Thesis Utrecht 
1965). 

2 §. K. De, op. cit., p. 467. 

3 Kane, op. cit., V, p. 1123 ff.; Woodroffe, The world as power, *Madras 1957, p. 165, 
Ha. 
4 R.B. Sriga Chandra Vasu, The Gheranda-Samhita, Allahabad 1925, p. Iv. 

5 A. Avalon (J. Woodroffe), The serpent power, Madras 1950, p. 201. 

6 See e.g. Premakumar, The language of Kathakali, Allahabad 1948, p. 21. Notice 
also the Chinese translation yin ‘‘seal’ (Saunders, op. cit., p. 7 etc.), which in the Sino- 
Jap. form came to denote all marks of divine identity (emblems, attributes etc.). 
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Sakti is opened is called mudradanda ‘mudra-stick’.1 A seal can secure 
and close (cf. e.g. Manu, 8, 188, referring to a “sealed deposit’’ ; 
Yajfiavalkya, 2, 232 to a house that has been sealed up; Bhavabhiti, 
Uttararamacarita, 6, 27, speaks of the mudra of the lips; Bhartrhari, 
3, 20 B.; also in connection with the eyes, etc.). Compare the com- 
pound un-mudré- “unsealed; opened, blown (as a flower); un- 
restrained, wild (through joy)’. Various religious acts, such as japa, 
pranayama, worship, dsanas, meditation, are fruitless unless accom- 
panied or closed by the appropriate mudras (Varsakriyakaumudi, 
p. 156). Sounds and gestures are indeed as closely connected as words 
and thought; assuring the transmission of the words the mudra@ 
really is a ‘seal’.2 The term ‘seal’ was also used by Tyra de Kleen who, 
regarding a mudrdé as “‘the physical presentment of some mantra’, 
held that it “sealed the magic’. It has moreover been maintained 
that, as a seal, a mudra@ identifies the various deities invoked in the 
ritual or “‘seals’’, in the esoteric sense, the spoken formulas or sup- 
plements their power.+ The general sense of “mystery” (see Petersb. 
Dict. s.v., 7) is therefore not in need of special explanation. A seal 
— the English word derives from Latin sigillum “‘little sign, mark, 
figure (on a seal-ring), seal’? — used to mark property or to establish 
the authenticity of documents (cf. e.g. Yajiavalkya, 1, 318), shares 
in the potency of the being or idea represented on it, transfers this 
to its owner or wearer,® who may be identified with the representation, 
e.g. of a god to whom it is ‘dedicated’ and to the material upon which 
it is, as a die, stemped.* It authenticates,’ confirms, closes, secures, 
identifies, guarantees efficacy, ‘fixes’ the power of ritual acts, and, 
moreover, serves as an amulet, replaces a deity. 

The Tantric variety of the well-known Samkhya cosmogony and 
philosophy holds the view that from prakrti, which is an ultimate 


1 Diehl, op. cit., p. 94; 105 f. 

2 Auboyer, op. cit., p. 157 goes so far as to speak of “le signe d’un pacte, d’un contrat 
solennel qui lie le sacrifiant au monde divin”. Cf. Saunders, op. cit., p. 26. 

3 Tyra de Kleen, The ritual handposes of the ... priests of Bali, London 1924, p. 11; 
17. Cf. C. Hooykaas, Agama Tirtha, Amsterdam 1964 (emphasizing the purificatory 
function, p. 193; 225); Sirya-sevana, Amsterdam 1966, p. 31 ff. 

4 Saunders, op. cit., p. 5. 

5 “The emperor of China had ‘face’ (prestige) and his deputies shared his ‘face’ 
because they were authorized to carry his emblem and seal” (W. Liebenthal, in Monu- 
menta Nipponica, 11 (Tokyo 1955), 1, p. 54). 

8 See e.g. G. Childe, What happened in history, Harmondsworth 61952, p. 72 f.; 87. 

” Cf. the Pali use of muddika : “authority” (Milindapafiho, 379). 
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and non-derivative principle, issues the cosmic buddhi. This is the 
stage at which Energy or Supreme Power previously undifferentiated, 
and prior to the appearance of individuality, assumes a definite aspect, 
direction, determination, posture or attitude towards a definite line 
of evolution. This ‘posture’ is called mudra,1 because, I would suggest, 
it is so to say the die to which the further stages of evolutions (like 
stamps) owe their origin. A similar explanation may perhaps apply 
to the term mahdmudra indicating, in Buddhist Tantrism, Prajfia, 
the highest, transcendent, meditative knowledge or wisdom, the 
fundamental female principle, manifesting herself in all women, also 
called ‘the Mother’, because she gives birth to all beings (Hevajra- 
Tantra 1, 5).2 Mahdémudra, which is “at the heart of, and the great 
unifying principle in, Buddhist Tantrism”, has appropriately been 
described as ‘‘the key to-and the pre-requisite for everything’’. 
It is the ground from which all human endeavour starts and also the 
path along which this endeavour proceeds in order to be successful. 
Explained by Tibetan authorities as expressing the double meaning 
of “sealing” (viz. “the patterns of body, speech and mind with co- 
emergence; with inoriginatedness all entities which pass away in the 
process of their appearance’’) and “not to go beyond” (viz. “the unity 
of bliss-nothingness and poetic potency”), it refers to an “act of 
sealing”, with the implication “that relations are pervasive from their 
foundational source to their termini’’.* In this sense, the Aksobhya- 
mudra is, for instance, the task of seeing everything from the view- 
point of pure sensation. As an embodiment, or more precisely ‘stamp’, 
‘print’, ‘outward sign’, ‘symbol’® of this Great Mudra, the female 
partner of the tantric adept * — who, in the Hinduist systems, repre- 
sents the female counterpart of the deity, Sakti? — is known as 


1 See e.g. J. Woodroffe, The world as power, Madras 1957, p. 164 f. 

2 Sh. Bh. Dasgupta, An introduction to Tantric Buddhism, Calcutta 1950, p. 113 ff. 
and passim; Anagarika Govinda, Grundlagen, p. 103. Cf. Hev. T. 1, 5, 4 vajrena mudryate 
nena mudra tenabhidhiyate. 

3 H. V. Guenther, The life and teaching of Naropa, Oxford 1963, p. 222. For an elu- 
cidation see p. 80 ff.; 222 ff. 

4 Guenther, op. cit., p. 232. 

5 The last term is used by D. L. Snellgrove, Buddhist Himalaya, Oxford 1957, p. 82; 
288. Otherwise : J. Przyluski, in Indian Culture, 2, p. 715 ff. (“the matrix of a woman 
in which the embryo of her child is formed”), but a ‘matrix’ is not a ‘seal’; cf. also 
Eliade’s critical remark : Le yoga, p. 391. 

6 Cf. e.g. Agehananda Bharati, The tantric tradition, London 19665, p. 293; Snellgrove, 
Onc, pe 61 Ti. 

? This term is inapplicable in the Buddhist Tantras. 
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mudra 1. She is also the representation of the mantra — and hence 
known as vidyd “knowledge” — which is given form as a hand gesture 
(mudra). . 

A special problem is presented by another use of the term mudrda, 
the very occurrence of which has even been denied,? viz. the sense 
of “‘parched cereal food of various kinds” * as one of the paticamakara.* 
It has been supposed 5 that the ritual use of parched grains etc. was 
pre-Aryan and non-Vedic. It may however be recalled that (fried) 
grain is at Rgveda 3, 35, 3 and 4, 24, 7 offered to Indra and that in 
the Vedic Sautramani rite * — which possibly was an adopted and 
adapted popular ceremony — fried rice (Jdéja) and malted barley and 
rice were the sacrificial material (Satapatha-Brahmana, 12, 8, 2, 7 ff.). 
As such it was regarded as a form, manifestation, equivalent of the 
soma employed in a soma-sacrifice and an ingredient of a spirituous 
liquor which is offered (Vajasaneyi-Samhita 19, 13; 21, 42).? Moreover, 
a lajahoma forms part of the marriage rites : * laa is scattered into 
the joint hands of the bridal couple and offered with a view to obtaining 
a long life, prosperity etc. The explanation may perhaps be ventured 
that the grain — which according to Taittiriya-Samhita 2, 2, 9, 4 
is the seed of the ox — together with the butter in which it is fried — 
which is the ‘seed’ of the cow (ibidem) — or with which it is sprinkled 
form a ‘productive pair’. This belief may explain why fried or parched 
grain has been called a cereal aphrodisiac or aphrodisiac food.* Laja 
is (SB. 13, 2, 1, 5) also said to be a form or manifestation of the lunar 
asterisms (naksatras) which are (SB. 14, 3, 2, 12) regarded as a place 


1 See e.g. also G. Tucci, The theory and practice of the mandala, London 1961, p. 123 ff. 
One should not say (Auboyer, op. cit., p. 155) that mudra expresses “‘l’idée de puissance”. 

2 J. Charpentier, in B.S.0.A.S. 7, p. 681; cf. also A. L. Basham, The wonder that 
was India, 2London 1956, p. 337. 

3 For other stuff called mudra see Kane, op. cit., V, p. 1080 f. (a mixture of jaggery 
and ginger, or of salt and oilcake, or wheat and masa beans; kidney beans). See also 
Agehananda Bharati, op. cit., p. 240; 270. 

4 See J. Gonda, Die Religionen Indiens, II, Stuttgart 1963, p. 43 and compare, e.g, 
Mahanirvana-Tantra 6, 96 (rice barley or wheat fried in clarified butter). 

5 §. Jaiswal, The origin and development of Vaisnavism, Delhi 1967, p. 137. 

6 J. Gonda, op. cit., I, Stuttgart 1960, p. 173. 

? Cf. also H. Zimmer, Altindisches Leben, Berlin 1879, p. 269. 

8 For particulars see M. J. Dresden, Manavagrhyasitra, Thesis Utrecht 1941, p. 52 ff.; 
ef. e.g. also Hiranyakesi-Grhyasitra 1, 20, 3. 

® Agehananda Bharati, loc. cit. For the ‘Geschlechtlichkeit’ of corn in general see 
J.J. Meyer, Trilogie altindischer Machte und Feste der Vegetation, Ziirich-Leipzig 
1937, III, p. 306. 
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of abode for all the gods; with the help of the naksatras one heals 
whatever is unsuccessful in the sacrifice. In Hindu ritual it is thrown 
away in order to remove obstacles.1 These and similar functions may 
explain why this grain was (perhaps in the ‘twilight language’ of 
Tantrism) called mudrd, the more so as this mudré belongs to the 
ritual food called suddhi (‘purification’) which is to purify meat 
and drink (e.g. Mahanirvana-Tantra 6, 96). As such it has a function 
which is not dissimilar to that of the gesture. It seems worth recalling 
that even in modern times cakes, like flowers, could serve to convey 
secret messages,? that is to say that they could be credited with a 
symbolic significance. 

So the very polysemy of ‘seal’ seems to explain all uses of mudrda. 


1 See e.g. Brunner-Lachaux, op. cit., II, p. 56. 
2 Tawney-Penzer, op. cit., I, p. 82. 


DER INDO-PERSISCHE DICHTER BIDIL, 
SEIN LEBEN UND WERK 


VON 
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Wirzburg 


Es ist ein haufig vorkommendes und durch immerwahrende Wieder- 
holung ausserhalb der Fachkreise bereits eingebiirgertes Missverstand- 
nis, dass die in arabischer Sprache niedergelegte Literatur des isla- 
mischen Mittelalters eine ausschliessliche Schépfung der Araber sei. 
Wie Latein die Sprache nicht nur der Rémer war, sondern in ihr 
wihrend des gesamten europdischen Mittelalters Wrrke wissen- 
schaftlichen Charakters und Dichtungen von den Angehérigen simt- 
licher grosser Volker geschaffen wurden, so sind viele der gemeinhin 
der arabischen Literatur zugezihlten literarischen Produkte Schép- 
fungen von Persern, Tiirken und anderen. Ebenso steht es auch mit 
der persischen Literatur. Die persische Sprache diente ganz Zentralasien 
und Indien als literarisches Medium, nicht nur Persern oder Ange- 
horigen der anderen iranischen Volker wie Afghanen oder Kurden. 
Deshalb soll die Bezeichung »indo-persischer Dichter« nicht etwa so 
aufgefasst werden, als ob sich sein Werk in irgendeiner Weise ausserhalb 
der persischen Literatur befinde, oder dass er selbst — etwa infolge 
von Zweisprachigkeit in seinem Schaffen — zwei Literaturen angehéren 
wiirde (eine Erscheinung, die in den beiden letzten Jahrhunderten auf 
indischem Raum 6fter anzutreffen war). Sie soll nur der Tatsache Rech- 
nung tragen, dass Bidil von Geburt Inder war, sonst aber alle seine 
Werke in persischer Sprache verfasste. Die persische Literatur is also 
ebensowenig ausschliesslich die Literatur der Perser, wie die arabische 
die der Araber. Dies ist seit langem so. Seit der Jahrtausendwende 
stromten mit den Reichsgriindungen der Ghaznewiden, Ghoriden, des 
Sultanates von Delhi und zuletst der Moguln immer neue Wellen 
islamischer Heere iiber den indischen Subkontinent. Sie entstammten 
zumeist dem zentralasiatischen Raum, setzten sich aus Tiirken, Mon- 
golen, Afghanen, Tadschiken und anderen Vélkern zusammen, und 
ihre Kommandosprache war Persisch, die Kultursprache des éstlichen 
Islam, wie Arabisch diejenige des westlichen Islam bei dessen Ero- 
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berungen war. Erst spat entstand aus der Symbiose der Eroberer mit 
den Eroberten und aus den Elementen der Sprachen beider, dem 
Persischen und einem neuindischen Idiom, eine neue Sprache — 
charakteristischerweise mit einem elliptischen Ausdruck Urdu, das 
heisst »(Sprache des) Heer(es)«, genannt. Auch nach dessen Entstehen 
blieb aber Persisch bis in die Neuzeit die Sprache der Fiirstenhofe 
und der Kultur. Diese kurzen Vorbemerkungen sind unerlasslich zur 
Erklirung der Tatsache, dass ein Inder sein Werk ausschliesslich in 
Persisch verfasst. 

Bereits vor Bidil hatte die persische Literatur in Indien also eine 
lange Geschichte hinter sich, mehr als ein halbes Jahrtausend, und es 
braucht nur an Namen wie Amir Husrau aus Delhi erinnert werden, 
der im 14, Jh. starb. Waren die Beziehungen des islamischen und damit 
iranisierten Indien zu Persien auch friiher nie abgerissen, so wurden 
sie im 16. Jh. besonders eng. Mit der Entstehung des Sefewidenreiches 
begannen aus Griinden materieller oder religiéser Art eine lange Reihe 
von Dichtern, religidsen Propagandisten und politischen Abenteurern 
an den Mogulhof in Nordindien und in die kleineren Fiirstentiimer in 
Siidindien zu strémen. Die Sefewiden hatten die schiitische Form des 
Islams in der Richtung der Ima@miyya oder Itnd-‘asariyya, der Zwél- 
ferschia, in Iran zur Staatsreligion gemacht. Aus hier nicht naher 
darzulegenden Griinden hatte dies auch Riickwirkungen auf die mate- 
rielle Lage der Dichter. Zu deren Verbesserung, oder, falls sich der 
betreffende der Sunna verbunden fihlte und schiitischem Druck 
zu entziehen wiinschte, setzte eine Welle der Emigration ein. Aber 
auch der sefewidische Hof selbst war an einer Hinflussnahme in 
Indien interessiert. Wie so oft, und besonders im Islam, verkniipfen 
sich auch hier politische und religidse Belange. Gab es auch am Mogul- 
hofe, etwa in der Person Bairam Hans, zeitweilig eine schiitische 
Partei, so war dieser aber doch hauptsachlich sunnitisch gepragt. 
Als im 14. Jh. das Reich der Bahmanidendynastie im Dekkan entstand, 
war dort der schiitische Hinfluss viel stirker als im Norden. Ahmad 
Sah I nahm im 15. Jh. selbst diesen Glauben an und schiitische wie 
sunnitische Krafte lagen oft im Widerstreit. Nach dem Auseinander- 
brechen des Bahmanidenreiches in fiinf miteinander rivalisierende 
Sultanate. wurden drei davon — Ahmednagar, Bidschapur und Gol- 
konda — schiitisch. Die Geschichtswerke, etwa das T'a’rth-1-‘alamara- 
i-‘Abbdasi des Iskandar Beg Turkman, sprechen von den engen Bezie- 
hungen des Sefewidenhofes mit den Sultanaten des Dekkans. Wahrend 
die Dynastien der Qutbschahis von Golkonda und der Nizamschahis 
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von Ahmednagar nicht so weit gingen, erklarte sich “Ali aus der 
Dynastie der Adilschahis von Bidschapur direkt zum Untertanen 
des Schah von Persien, als er in einer Botschaft diesem mitteilen liess, 
er habe die Hutba (die Freitagspredigt) in seinem Herrschaftsgebiet im 
Namen des persischen Kaisers lesen lassen — eines der Zeichen der 
Souverinitét in den islamischen Lindern, neben der Miinzpragung. 
Auch der Sefewidenhof entsandte also seine Missionare und andere 
Beauftragten nach Indien und trug zum Engerwerden der Beziehungen 
bei. 

Diejenigen Dichter, die zu der damaligen Zeit nach Indien kamen, 
also im 16. Jh., brachten einen Stil mit, der in Indien zur besonderen 
Bliite gelangte, aber ebenso in Persien selbst herrschend war. Hine 
spdtere Zeit nannte ihn den indischen Stil, wihrend heute in Persien 
fiir ihn die Bezeichnungen sefewidischer und Isfahaner Stil gebraucht 
werden. Seine Meister sind $a’ib, Kalim, ‘Urfi, Naziri und andere 
mehr. Nach der Ansicht des Referenten lassen sich in ihm zwei Phasen 
unterscheiden, die jedoch an dieser Stelle nicht naher behandelt 
werden sollen. Einer der gréssten Meister dieses Stiles in seiner zweiten 
Phase ist Bidil, und seiner historischen und literarischen Einordnung 
waren die bisherigen Darlegungen gewidmet. 

Bidil bedeutet »Herzlos«, d.h. einer, der sein Herz verloren hat 
in der Liebe. Es ist der Tahallus des Dichters, der Dichtername, 
unter dem jeder persische Dichter bekannt ist. Schon die Benennung 
deutet also auf das grundlegende Motiv seines Wirkens hin, nimlich 
Mystik und Gottesliebe. Wenn dieser Grundtenor zwar die gesamte 
persische Dichtung durchzieht (und, unter diesem Aspekt betrachtet, 
die meisten einen ahnlichen Tahallus tragen miissten), so tritt er bei 
ihm wie bei wenigen in den Vordergrund. Viele sangen von Gottes- 
hebe, aber nur wenige zogen wirklich die Konsequenzen und wanderten 
als Derwische viele Jahre durch die Welt, wie es Bidil tat. Viele 
gefielen sich in mystischen Versen, aber nur aus den Versen weniger 
spiren wir den Gluthauch unmittelbaren eigenen Erlebens. In bemerkens- 
werter Weise stehen sie, es seien nur die Namen ‘Attar und Galal- 
addin Rimi genannt, als Schépfer religidser Epen ausserhalb der 
lyrischen Dichtung. ‘Attars Diwan wird kaum genannt, und auch 
Rimi ist mehr durch das unsterbliche Mesnewi, den »persischen Koran«, 
wirksam als durch den Diwan des Schams-i-Tabris. Der Referent ist 
sich bewusst, dass diese Wertung kontrovers ist und man ebenso 
— besonders wegen des grossen literarischen Ansehens von Rimis 
Diwan — auch anderer Meinung sein kann. Lange Beobachtung 
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persischen Lebens, das von der Dichtung durchdrungen ist wie das 
keines anderen Volkes (welcher Deutsche kennt Verse von Hdlderlin, 
welcher Perser kennt nicht Verse von Hafis?) lassen ihn aber diese 
Bemerkung machen. ’ Literarische Grésse und ihre Wirksamkeit 
sind manchmal zweierlei. Hafis’ Verse sind in aller Munde, und ihn 
kennt man auch in Persien als den »Fiihrer der mystischen Karawane« 
in der Dichtung. Er verfasste aber wieder nur Lyrik und war nicht 
episch titig. Beide Dichtungsarten in gleicher innerer Durchdringung, 
formaler Vollendung und in gleicher Nachwirkung finden sich bei 
Bidil in einmaliger Weise vereint. Der Ausstrahlungskern seines Stiles 
auf die Nachwelt ist der Diwan, derjenige seiner Gedanken liegt in 
den von ihm verfassten Epen. 

Bidils Bedeutung fiir die persische Literatur in Indien und Zentral- 
asien und sein Einfluss auf die Urduliteratur, teilweise auch die 
osmanische, ist gross. In Indien, Turkestan und Afghanistan wird er 
in einem Atem mit Hafis genannt, ja teilweise sogar iiber ihn gestellt. 
Bidillesungen sind ein haufiges Ereignis und in der dafiir geprigten 
Bezeichnung bidilhvdnit fast an den Ausdruck rauzahvdni angendhert, 
der Lesung von Texten iiber das Martyrium Hussains. Man pilgerte 
an seinem Todestag zu seinem Grab und hielt dort Gedichtnisversamm- 
lungen ab wie am Grabe eines Heiligen (der Terminus fiir solche jahr- 
liche Feiern ist iibrigens ‘urs, nicht ‘ars, wie Jiti Betka in seiner Ge- 
schichte der tadschikischen Literatur (IZ 2, 517) irrtiimlich angibt). 
Tursunzade hielt es auf dem 4. tadschikischen Schriftstellerkongress 
fiir notig, die mittelasiatischen sowjetischen Dichter vor der Nach- 
ahmung Bidils zu warnen, da solche Tendenzen sich fiihlbar machten. 
(Van Rypka : History of Iranian Literature; Dordrecht 1968 (=IL 2). 

Dieser grossen Bedeutung Bidils steht seine bis vor kurzem anhalten- 
de fast vollige Ignorierung durch die europdische Orientalistik gegen- 
iiber. Nicht einmal sein Name wurde genannt, und die 4-bandige 
Geschichte der persischen Literatur von E.G. Browne behandelt ihn 
selbst mit keiner Zeile, sondern erwahnt seinen Namen nur in einem 
Zitat aus einem indischen Literaturhistoriker (LHP 4, 269). Noch 1958 
lasst einer der besten Kenner auf dem Gebiet der persischen Literatur, 
A. J. Arberry, seine Darstellung mit Dschami und dem 15. Jh. enden. 
Er ist sich aber bewusst, dass die Darstellung durch einen zweiten Band 
erginzt werden miisse, der die nachfolgenden fiinf Jahrhunderte zu 
behandeln und und mehr Material zu beriicksichtigen habe, als dies 
Browne tat. Erst seit dem Erscheinen der Iranischen Literaturgeschich- 
te von Jan Rypka im Jahre 1959 (1956 tschechisch) hat Bidil in eine 
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solche Aufnahme gefunden. Wie ist diese Tatsache bei der eminenten 
Bedeutung des Dichters zu erklaren ? 

Die Europiaische Wissenschaft hatte sich fast ausschliesslich auf 
literarische Quellen aus dem eigentlichen Persien gestiitzt. Dort 
hatte aber im 18. Jh. eine literarische Reaktion eingesetzt, die soge- 
nannte bdzgast. Die Folge davon war, dass aus den einzigen literarhi- 
storischen Quellen, den tazkiras, die Namen der Dichter der nunmehr 
verponten Stilart teils véllig verschwanden, teils mit wenigen abwer- 
tenden Worten abgetan wurden. Bidil selbst war im eigentlichen 
Persien ohnehin nie so richtig popular geworden. Die europaische 
Forschung hatte sich somit vollig den persischen Ma8staben unter- 
worfen. Besonders bei englischen Forschern is dies eigentlich erstaun- 
lich, denn sie hatten ja in Indien das lebendige Bild vor ihren Augen. 
Ungliicklicherweise hatte Sibli-i-Nu‘mani, auf den sich die Forschung 
seither im wesentlichen stiitzt, eine schlechte Meinung von der zweiten 
Phase der Entwicklung im indischen (sefewidischen) Stil. Was das Ma- 
terial betrifft, so ignorierte er ihn und seine Vertreter, deren grésster 
Bidil sein diirfte, und was die Wertung betrifft, so sprach er sich negativ 
aus. Diese Wertung wirkt in der europdischen Fachliteratur bis heute 
nach. Rypka hatte zwar, unter der wohltuenden Wirkung der Kenntnis- 
nahme sowjetischen Materials, das von der Bedeutung Bidils in 
Zentralasien kiindete, ihn in die Literaturgeschichte aufgenommen 
und mit eigen Sadtzen erwahnt. Seine Wertung bleibt jedoch dieselbe 
wie die Brownes, der seinerseits die Siblis wiedergibt. Ja, sie ist 
vielleicht noch scharfer, denn einige erboste Ausserungen, in denen 
er Bidils Verse als »wahre Ratsel und Labyrinte«, die »nur mit Hilfe 
des Astrolabs und der Geomantie« gelést werden kénnten, bezeichnet, 
zeugen zu sehr von vergeblichem persénlichem Bemiihen um ihr 
Versténdnis. Spater, wenn er den Dichter im Abschnitt iiber die tad- 
schikische Literatur auf etwas weniger als zwei Seiten behandelt, ist 
er unparteiischer. Sein Urteil ist hier mehr ausgewogen, wenn er 
Bidils Bilder kompliziert und ungewéhnlich nennt; und wenn er sagt, 
dass seine Lyrik dem Versténdnis Schwierigkeiten biete, die bis an die 
dussersten Grenzen gehen, so erkennt er doch, dass Bidil etwas zu sagen 
habe. Den Schritt, der von der Wertung Bidils als »ratselhaft« von 
Rypka iiber diejenige als »ungewéhnlich« zu derjenigen als »originell« 
fiihrt, hat in der europdischen Forschung lediglich Alessandro Bausani 
getan. Die sowjetischen Publikationen, welche zugiinglich sind, be- 
schranken sich auf die Betonung der Notwendigkeit der Erforschung 
des Dichters (Bertel’s) oder befassen sich im wesentlichen mit seinen 
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philosophischen Ansichten, die als materialistisch interpretiert werden 
(Ch. S. Ayni: Bedil i jego poema Irfon. Stalinabad 1956). Die iranische 
Literaturkritik ringt sich nur zégernd zu einer Revision altherge- 
brachter Anschauungen durch, doch sind erste Ansiitze hierzu nicht 
zu verkennen (etwa bei Safaq) und die Entwicklung ist in Gang gekom- 
men, wenn auch noch faktische Analysen ausstehen. Der Referent 
darf im iibrigen auf seine in Balde erscheinende gréssere Untersuchung 
»Der indische Stil in der persischen Literatura sowie eine Referat vor 
dem 17. Orientalistentag verweisen, die in einem grésseren Rahmen 
auf Bidil vom stilistischen Gesichtspunkt her Bezug nehmen. Davon 
abgesehen, ist die einzige aussersowjetische Bemiihung um den Dichter 
der Aufsatz von A. Bausani»Note su Mirza Bedil« in AION, NS 6, 1954, 
163-99 und »Note sulla Natura in Bedil« in AJON, NS 15, 1965, 215-28. 
Der Artikel von Syed Yaqub Bazmi »Mirza Abdul Qader Bedil, A 
Revolutionary Poet of India« in Indo-Iranica 16, 1963, 36-54, ist 
eine unkritische Zusammenstellung der Ausserungen iiber Bidil in 
den literarhistorischen Quellen, den Tazkiras, und wortlicher Zitate 
der Worte der Wertschaitzung, die man dem Dichter im heutigen 
Indien und anderswo angedeihen lasst. Im iibrigen enthalt er ein sch6nes 
Photo von Bidils Grabmal in Delhi und eine Aufnahme seines Grab- 
steines. 

Ks ist also im wesentlichen Neuland, das wir betreten. Die lite- 
rarhistorischen Quellen, die bereits erwahnten Tazkiras, sind wie immer 
so auch hier nie sehr hilfreich. Sie bestehen zum grdssten Teil aus 
Zitaten von Versen der betreffenden Dichter, die wenigen biogra- 
phischen Bemerkungen sind meist Anekdoten oder Lobeshymnen. 
Selbst Zeitgenossen des Dichters wissen nicht mehr zu sagen, und im 
iibrigen gilt : hat man einen gelesen, dann hat man oft alle gelesen, 
denn einer entnimmt das Material von dem anderen. Man kann gele- 
gentlich verfolgen, wie Schreibfehler der Kopisten in den Handschriften 
iibernommen und pietitsvoll durch mehrere Jahrhunderte hindurch 
tradiert werden. Historiker ignorieren einen Dichter, der nicht eine 
Rolle bei Hofe hat. Am ergiebigsten sind meist die Lobgedichte (Kassi- 
den) an-einzelne Herrscher oder hochgestellte Personen sowie die 
Ta’ribverse (Chronogramme), die einen Dichter in einen historischen 
Rahmen einordnen lassen. Die innere Evidenz, dass etwa gewisse 
Formulierungen nur nach einem bestimmten Zeitpunkt gemacht 
werden konnten, gibt wenig her. Dazu ist persische Dichtung viel zu 
unpersénlich und traditionsgebunden. Im iibrigen schrieb Bidil keine 
Lobverse. Wir sind jedoch bei ihm bei einem der wenigen Gliicksfille, 
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in denen ein Dichter selbst seine Biographie hinterliess. In seinem 
Werk Cahar ‘unsur legte er seine Erinnerungen nieder, und wir kénnen 
uns somit auf eigene Ausserungen stiitzen. Zusammen mit den Quellen 
der Tazkiras (Gulam-‘Ali Han Azad, ‘Abd-an-Nabi Qazwini, Mudar- 
ris-i-Tabrizi u.a.m.) ergibt sich, unter Verzicht auf Anekdotenhaftes, 
folgendes Bild. 

Bidil wurde in Patna, damals ‘Azimabad genannt, geboren. Das 
Jahr seiner Geburt 1054 H./1644 ist durch ein Chronogramm des 
Dichters selbst, dessen numerischer Wert von »faié-i-quds« diese 
Zahl ergibt, gesichert. Es ist dies im iibrigen auch der Titel einer 
Zusammenstellung aller derjeniger Stellen, die sich in den Quellen 
iiber den Dichter finden lassen (Halil-Allah Han Halili »Fazz-1-Quds«, 
Kabul 1334 H./1956). Die Quellen stimmen sémtlich darin iiberein, 
dass seine Vorfahren aus Mittelasien stammen, als Stamm wird der 
Stamm Barlas (Arlas) angefiihrt. Der Dichter selbst weiss hiervon nichts 
zu berichten. Die Quellen nennen ihn auch nicht hindizaé (in Indien 
geboren), wie sie es sonst fiir die Nachkommen von Einwanderern tun. 
Sein Name ist ‘Abdulqadir. Sein Vater starb frith, noch bevor der Junge 
mit sechs Jahren in die Schule (d.h. die Koranschule der damaligen 
Zeit) gegeben wurde. Die Erziehung iibernahmen neben der Mutter 
seine beiden Onkel Mirza Qalandar, Soldat von Beruf, und Mirza 
Zarif, der Kaufmann war. Beide sollen in Hadis, Figh und Literatur 
bewandert gewesen sein. Dass der Heranwachsende in den Hausern 
beider mit Sufis bekannt wurde, zeigt, dass die Behauptung nicht aus 
der Luft gegriffen sein diirfte. Dass der Junge in der Schule Arabisch 
und Persisch lernte, beweist, dass letzteres nicht zu Hause gesprochen 
wurde, lasst uns aber iiber seine Muttersprache im Unklaren. Wir 
diirfen schliessen, dass er wohl Bihari gewesen sein wird. Aus seinem 
Gebrauch des Persischen lassen sich jedenfalls keine Riickschliisse 
zichen. Die ersten dichterischen Gehversuche sollen in das neunte 
Lebensjahr gefallen sein. Der Vierzeiler, der hierfiir zitiert wird, ist 
traditionell und untypisch genug, um es glaubhaft erscheinen zu lassen. 
Von seinem Onkel Mirza Qalandar, der mit der traditionellen Medress- 
enerzichung unzufrieden war, wurde Bidil aus der Schule genommen 
und von ihm selbst erzogen. 

Maulana Kamal, ein Scheich des Qadiri-Ordens, verkehrte im Hause 
des Onkels und verstirkte die sufischen Neigungen des Jungen. Den 
néchsten gesicherten Zeitpunkt im Leben liefert die Tatsache, dass 
Mirza ‘Abdullatif, ein Verwandter, ein Kommando im Heere des 
Prinzen Suga‘ hatte, der einer der Pratendenten auf den Kaiserthron 
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in der Nachfolge Schahdschahans war. Er vertrat die schiitische 
Richtung, doch siegte der fanatisch sunnitische Aurangzeb. Als Vier- 
zehnjahriger hatte der Junge seinen Onkel begleitet, der sich gleich- 
falls Sug‘ angeschlossen hatte. Nach Fehlschlagen der Hoffnungen 
Mirza Qalandars nahm der Onkel miitterlicherseits, Mirza Zarif, 
den nunmehr Siebzehnjahrigen auf einer seiner Reisen nach Orissa mit. 
Die Schreibung Udesa bei Ch. Ayni (Op. cit., 51) ist sinnlos und deut- 
lich durch eine beschadigte Handschrift zu erklaéren. Der sogenannte 
zerebrale Laut 7 in Orissa wird mit einem dariiberstehenden ¢ oder 
Kreis geschrieben. Beide kénnen bei fliichtiger Schreibung einem d 
ahneln, und das r darunter hatte der Wurm gefressen. Wurmstich 
ist eine der argerlichsten Erscheinungen bei orientalischen Hand- 
schriften, und in manchen Problemen ist so tatsdchlich »der Wurm 
drin«. 

Auch diese Reise brachte zahlreiche Begegnungen mit Sufischeichen, 
denen weitere folgten, bis das Jahr 1663 den Neunzehnjihrigen das 
Haus des Onkels verlassen und als wandernden Derwisch in gut indi- 
scher, nicht nur muslimischer Art in die Hauslosigkeit ziehen sieht. 
Er bevoélkert so mit vielen anderen seiner Art die Strassen der Ganges- 
ebene, bis ihm im Jahre 1665 das entscheidende Erlebnis zuteil 
wird, das in vielem an das erinnert, was dem jungen Galaladdin 
Rimi widerfuhr. Wie jener in Konya dem Sams-i-Tabriz, so begegnete 
Bidil in Delhi dem Sah-i-Kabuli. Diese Begegnung mit einer itiber- 
ragenden und zugleich ratselhaften Mystikergestalt liess Bidil wie 
Rimi zutiefst verwandelt aus ihr hervorgehen. Es war der auslésende 
Akt in einem innerlich langst angelaufenen Prozess und der ziindende 
Funke, der ihr dichterisches Schaffen auflodern liess. Es folgten my- 
stische Visionen, in denen Bidil auch in spateren Jahren Sah-i-Kabuli 
begegnete. Hunger, ekstatische Visionen und Wanderleben sind das 
Milieu, in dem in den folgenden drei Jahren das erste der mystischen 
Mesnewis entsteht: Tilism-t-hairat. Im Metrum Hazag abgefasst, 
lasst sich sein Inhalt als die Schilderung der Beziehung von Geist und 
Materie in der Form von Allegorien zusammenfassen. 

Nach diesen drei hektischen Jahren sind Heirat und der durch sie 
bedingte Broterwerb als Bediensteter des Sohnes von Aurangzeb, 
Prinz Muhammad A‘zam, eine Ruhepause, zugleich jedoch auch eine 
geistige Flaute. Kein Werk entsteht in dieser Periode. Er bleibt aber 
seinen Idealen treu und weigert sich, fiir den Prinzen panegyrische 
Gedichte zu verfassen. Bald danach, nunmehr dreissigjahrig, 
treibt ihn der Geist, der da weht wo er will, wieder hinaus auf die 
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staubigen Strassen Indiens und zerfetzt ihm sein Kleid wieder zu der 
fransigen Kutte, die einem wandernden Sucher der Wahrheit ansteht. 
Wanderjahre wechseln mit neuen Perioden der Sesshaftigkeit, diesmal 
ausgefiillt mit philosophischen Studien und dem in den folgenden 
Werken zutage tretenden Bemiihen, rationale Erkenntnis und mystische 
Erfahrung miteinander zu vereinen. Er iibt unter anderem den Beruf 
eines Kalligraphen und Biicherkopisten aus, pflegt auch die Freund- 
schaft mit dem Maler Atup Catr. Muhit-i-a‘zam und Tar-i-ma‘rifat 
sind die Frucht dieser Jahre. Beides mystische Epen, sind die Gleich- 
nisse in dem zweiten der beiden weniger dem traditionellen Gedanken- 
schatz, sondern der tatsichlichen Beobachtung von Natur und Umwelt 
entnommen und zeugen von naturphilosophischen Griibeleien. Sie 
aber zu ernst zu nehmen und als Wendung zu einer materialistischen 
Weltanschauung aufzufassen, wie es von sowjetischer Seite geschieht, 
geht m.E. am Wesen der Sache vorbei. Wenn Bidil Tone anschlagt, 
die an eine Evolutionstheorie anklingen, so lassen sich derartige Gedan- 
kenginge auch vor fast 500 Jahren bei Rimi nachweisen und sind dort, 
ebenso wie hier, Widerhall uralter Emanationslehren. Der Entwick- 
lungsgedanke war ja auch friiher schon vorhanden und der historische 
Materialismus ist nach Marx ja ein auf den Kopf gestellter Hegel. 
Man muss sich schon selbst auf den Kopf stellen, um Bidil in diesem 
Lichte zu sehen. 

Von dem letzten der grossen Mesnewis, ‘Irfan, gilt das gleiche. 
Bediirfte es noch eines Beweises, so liefert ihn das Werk seines Lebens- 
abends, die Cahar ‘unsur, seine Erinnerungen und letzte Reflexionen. 
Seit seinem 41. Lebensjahr bis zum Tode lebte Bidil in Delhi, wo dieses 
Werk auch entstand. Er berichtet darin, um nur eines der krassesten 
Beispiele zu nennen, dass er als Exorzist dadurch Erfolg gehabt hatte, 
dass er den héchsten Namen Gottes auf einen Ring gehaucht habe 
und dann, als der Ring von einem anderen der Besessenen gebracht 
und vorgehalten worden ware, der Damon ausgefahren sei. Bidil 
stand also durchaus noch in der Gedankenwelt seiner Zeit. Wenn letzt- 
lich von Ch. Ayni einige Rubé%s angefiihrt werden, die von menschli- 
cher Miihsal beim Broterwerb und der Ungerechtigkeit des Schicksals 
sprechen, so stehen diese formal und inhaltlich in der direkten Nach- 
folge Omar Chajjams und kénnten fast seinen Ruba‘ijjat entnommen 
sein. Das umfangreiche Werk Bidils, kiirzlich in 4 grossen Quartbanden 
vom Kultusministerium in Afghanistan als bisher vollstandigste Aus- 
gabe vorliegend, kennt noch andere Schriften, auf die hier nicht mehr 
eingegangen werden kann. Lediglich des Diwans, der Sammlung von 
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Bidils Lyrik, muss Erwaéhnung getan werden. Er umfasst, dem Umfang 
nach, ein Viertel des Gesamtwerkes. Er ist, dem Charakter persischer 
Gasele entsprechend, zeitlich nicht einzuordnen und wohl im Laufe 
des gesamten Lebens entstanden. Die Wesensziige des Stiles von Bidil, 
vielleicht sein bedeutendster Beitrag zur Weiterentwicklung der 
persischen Dichtung, tritt in ihm am deutlichsten hervor. Seine Eror- 
terung ist jedoch ein anderes Thema. Der Referent hat es an anderer 
Stelle angeschnitten und beabsichtigt, es neben anderen Themen auch 
weiter zu verfolgen. 

Vieles konnte auch hier nur angeschnitten werden. Zu gross ist der 
Fragenkomplex Bidil. Zu lang vielleicht auch der Atemzug, mit dem 
ausgeholt werden musste, um ein Thema darzustellen, das einer vollig 
fremden Entwicklung entstammt und vieles Ungewohnte zur Voraus- 
setzung hat. 

Ks bleibt nur noch der Schlu8strich zu ziehen. Bidil starb in 
seinem 77. Lebensjahr im Jahre 1721. Sein Werk ist lebendig wie je 
und wird dort, wo es unbekannt geblieben war, eben wieder entdeckt. 
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The Paficaratragama canon of literature belongs to the Sri-vaisnava 
sector of tantric-influenced Hindu theists. The injunctions found in 
these Paficaratra pieces, along with those found as well in the corpus 
of the complementary Vaikhanasa school — and perhaps more often 
the rules found in the derivative popular manuals of each school — 
account for and give sacred authority to the bulk of the activities 
undertaken in temples, in public celebrations and in their homes by 
large numbers of Visnu-worshippers today. Traditionally, the number 
of works comprising the canon of the Pajicaratra school is said to 
be “108”; F. O. Schrader, the pioneer Western scholar in this field, 
as well as other Indian scholars (notably V. Krishnamacharya),* 
indicates that the actual number of titles recounted in various lists 
comes to well over 200. Many of those works, if they ever in fact 
existed, have long since been “‘lost’’. But a significant number have 
been preserved,’ some published, a number of others in well-preserved 
manuscript traditions, and not a few in fragments of varying lengths. 
These extant texts provide us with sufficient evidence to sense what 
the literature must once have been like. No one has sufficiently studied 
the available Paficaratra texts to have yet ventured an overall scheme 
for dating the surviving samhitas. Dr. V. Raghavan of Madras 
is currently preparing a major, new study of this literature as his 
“Introduction” to a lengthy Descriptive Bibliography of the Printed 


1 F. O. Schrader, Introduction to the Paticaratra and the Ahirbudhnya Samhita, Adyar, 
1916, pp. 6-12. 

2 See the Sanskrit Introduction, Laksmi Tantra, edited by Pandit V. Krishnama- 
charya, Adyar, The Adyar Library Series — Volume 87, 1959, pp. 10-13. 

8 The present writer has located and described 104 preserved pieces of varying 
lengths in Pdicardtra Nul Villakam (published in Tamil translation; English title 
given on alternate title-page, Panorama of Paicardtra Literature), Madras, Paiicaratra 
Parigodhana Parisad Publications - No. 1, 1967 (112 pp.). 
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Teats of the Paiicaratragama by the present writer, and it is expected 
that this publication will contribute new momentum to the study 
of this neglected corpus of liturgical literature. For, a better under- 
standing of these texts will provide illuminating evidence of how tan- 
tric traditions made their presence felt in theistic Hinduism, specifi- 
cally in Sri-vaisnavism. 

Paficaratra traditions, both written and oral, speaks of three texts 
as having the greatest authority in the canon of “108” works. They are 
called, collectively, the “Three Gems’ [ratnatraya]. These three are 
perhaps also among the most ancient of all the works of the Paficara- 
tragama.? They are the Jayakhya, Sdttvata and Pauskara samhitas. 
These were linked together as early as in the [svara-samhita (I: 64),8 
another important samhita of the canon and probably to be dated 
about the tenth century; the Péaramesvara-samhita,* still another 
major work of the Paficaratra canon and highly honored in the worship 
at Srirangam, mentions the three together at least twice, once reveren- 
tially ([: 19) and later (X: 376) as set apart from other canonical 
works because they alone are “divya’”’. The three are mentioned with 
the prefix “Sri”, again in the tenth century, by the Kashmir Saivite 
Utpala in his Spandapradipika,’ and they are joined together as a 


1 Currently in press at the Oriental Institute, Baroda, and to be issued as part of the 
Gaekwad Oriental Series. 

2 The earliest date suggested for any of the works takes us back to about 450 A.D., 
according to B. Bhattacharya in his ‘‘Foreword” to the Jayakhya-samhita (edited by 
Embar Krishnamacharya, Baroda, Gaekwad Oriental Series, Vol. 54, 1931, pp. 26-35) ; 
see also Schrader, op. cit., p. 20. Some of the other works, also regarded as canonical, 
appear, however, to be as late as the seventeenth century. The period of greatest 
productivity in the Paficaratra textual enterprise was probably in the centuries on either 
side of Ramanuja, the champion of Paficaratra ways. But the historical processes that 
defined and redefined the canonicity of texts is still unclear to us, both in the earlier and 
in the later phases. 

3 [évara-samhita, Conjeevaram, 1923 [Devanagari script]; also Mysore, Sadvidya 
Press, 1890 [Telegu script]. A new, critical edition of this important text has been promis- 
ed from the Kendriya Sanskrita Vidyapeetha, Tirupati, but it has not appeared up to the 
present time (1971). See Schrader, op. cit., p. 16, for dating this prior to Yamuna; see 
also the present writer’s Descriptive Catalogue of the Printed Texts of the Pancaratragama 
(see note 1, above), p. 85, for problems involved in an early dating. 

2 Péramesvara-samhita, edited by Sri U. Ve. Govindacharya Swami, Srirangam, 
1953 [Devanagari script]. 

5 According to B. Bhattacharya, op. cit., p. 12. It may be noted that although 
Ramanuja quotes from both the Pauskara and Sdttvata samhitas, he does not seem to 
attach any extraordinary status to them. 
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triumvirate in the 14th century Pafcardtraraksa by Vedanta Desika.1 
Their names, to be sure, often appear in canonical lists in other samhi- 
tas, but their relative positions in those lists are more often determined 
by the sloka-meter than by other considerations.* Each of the three 
is traditionally associated with a center of Sri-vaisnava piety (Jayd- 
khya: Conjeevaram; Sdttvata: Melkote; Pauskara : Sriraigam), and 
each has traditionally been associated with a second, “dependent” 
text which has through the centuries become more popular and widely- 
used than its model (Jayakhya: Padma-samhita; Séttvata: Isvara- 
samhita; Pauskara: Paramesvara-samhita). Each of the ‘‘Three 
Gems” has been published, in each case in Devanagari script. Let us 
review each of these briefly in turn, and then close with some sili 
observations. 


The Jayakhya-samhita 


Turning first to the Jayakhya-samhita, we note that this is a work 
of slightly over 4500 slokas, divided into 33 chapters. In comparison 
to other extant works of the canon, it is of “medium” length. Of the 
three works before us, this one offers the greatest diversity of subject- 
matter. In the pattern of its general contents it approaches that found 
in what this observer would call the “classical samhitas’’, those whose 
concerns may conventionally be stereotyped into the four categories of 
ghana, yoga, kriyad and caryd. In this case, chapters 1 through 4 treat 
of creation and the like, as is often the case in the j#dna sections of 
later, more “classical” samhitas; chapters 5 through 12, 19 and 26 


1 Sri Pattcardtra Raksa of Sri Vedanta Deéika, edited by Pandit M. Duraiswami 
Aiyangar and Pandit T. Venugopalacharya, Adyar, The Adyar Library Series - Volume 
36, 1942, pp. 40 (‘‘divya’”), 47 (“‘ratnatrayam”). Note, however, that not all passages 
cited or quoted in this work can be identified in the texts we currently possess. 

2 Jayakhya, Sattvata and Pauskara are named together in the following lists : Bharad- 
vaja-samhita (Nos. 21, 22 and 23), Kapifijala-samhita (Nos. 19, 20, 21), Paramesvara- 
samhita (Nos. 3, 1, 2), Visvdimitra-samhita (Nos. 9, 10, 11); at more random spacing, in 
the Pidma-samhita (Nos. 38, 24, 11 — with some duplication) and the Visnu Tantra 
(Nos. 89, 4, 3). The Jayakhya is omitted from the Purusottama-samhita in which both 
the Sdttvata (11) and the Pauskara (10) appear; so also in the Agni Purana list (11? 42), 
and its repetition in the Hayasirsa-samhita (11, 107; 48, 47?; 52) and in the Maheévara 
Tantra list (12, 4). 

3 Jayakhya-samhitd, see note 2 p. 43, above; Sdttvata-samhita, edited by P. B. Anan- 
thachariar, Conjeevaram, 1902 (not to be confused with Sdttvata Tantra, Chowkambha 
Sanskrit Series No. 427, Banaras, 1934); Pawskara-samhita, edited by A. Srinivasa 
Iyengar and M. C. Thirumalachariar, Bangalore, 1934 (not to be confused with the Saivite 
works called Pauskara Tantra and Pauskaragama): 
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through 33 turn to mantras, their uses as yogic disciplines and their 
proyogic effects, and represent what might be termed the “‘yoga-pada” 
of this particular work; chapters 13, 14, 15, 20 and parts of 21 turn to 
the preparations necessary so that’ bahyaydga, or overt liturgical 
worship, may proceed once the paraphernalia have been prepared and 
pratistha-rites provided, and these represent the “kriya-pada” concerns 
of the text; and chapters 16, 17, 18, 22-25 and part of 21 provide the 
“carya-pada” portion of the work, being concerned with diksa details, 
acara injunctions, including srdddha rites and preta procedures, and 
with prayascittas and vratas. 

While the four “classical’’ categories may thus be extracted, nonethe- 
less it should be noted that the main thrust of the Jayakhya-samhita 
is upon mantra-disciplines, the narrative returning time and again to 
the matters of mastery through comprehension of esoteric correspon- 
dences, of constituent letters, and through pratice of japa, dhyana, 
mudras, nydsa and the like. A number of the chapters, notably 
chapters 26-32, are frankly “prayogic” in nature. That these kinds of 
counsels are found so early and so pervasively in so highly regarded 
a work of the canon simply attests to the fact that this strain must 
be seen as normative in the school — despite latter-day attempts to 
become apologetic about such tendencies when found in the literature. 

As is the case also of most of the samhitas, the framework of this 
piece is a dialogue reported at one or more removes from the original 
speakers : here, the bulk of the work is a dialogue between Narada and 
the Lord (Sribhagavan), as this has been reported by Narada to San- 
dilya, who in turn impaited it to sages among whom was Aurva, who 
told it to Samvarta — whose questions open the work. The setting for 
the framework narrative, Prabhasatirtha, is perhaps to be identified 
with a celebrated pilgrimage spot on the west coast in Kathiawad; 
today, this work, and the Paédma-samhita which is supposedly derived 
from it, is closely associated with the Pajicaratra faith and practice as 
it is known at Conjeevaram. 

Dasgupta, in Volume Three of his History of Indian Philosophy 
(24 ff.),1 attempted to extract certain systematic philosophical notions 
from the Jayakhya-samhita. One may be inclined to see his summary 
as of passing interest only in light of B. Bhattacharya’s observation : 
“The philosophical portion of the Jayakhya has been brought into the 
book to show the necessity of worship which seems manifestly the 


1 §. N. Dasgupta, A History of Indian Philosophy, Cambridge, Cambridge University 
Press, 1922-1955 (5 volumes). ; 
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purpose of the composition of the book, and for showing the utility 
of the worship of gods with the help of Mantras.” The present edition 
is up to the usual high standards of the Gaekwad Oriental Series. This 
is one of the few printed texts of the Paficardtragama that has an ade- 
quate Index; as well, the Introductory portions are learned and 
helpful. 


The Sdttvata-samhita 


If it was just barely possible to impose the four-fold analysis of 
jhana, yoga, kriya and carya concerns on the Jayakhya-samhita it is 
even less appropriate to do so to the Sdttvata-samhita. In this work the 
jnhana portions are absent and the kriyd concerns are, at best, fragmen- 
tary. The work focuses mainly on mantras. A secondary concern is 
upon the kind of diksd that is appropriate for those who wish to use 
mantras effectively. The Sdttvata-samhita’s 25 chapters contain a total 
of not quite 3500 glokas. After a brief opening chapter the narrative 
launches directly into the construction of mantras by use of a yantra 
diagram in which each space has a letter assigned to it. Chapters 2 
through 5, 9 and 23, then, have to do with the mantras constructed 
and addressed to the Vyiha manifestations of the Lord, and with the 
dhyana appropriate to these different modes of His Being. The two 
closing chapters, 24 and 25, on the preparation and consecration of 
temples and icons, strive for comprehensive scope but are, however, 
diffuse. The remaining sixteen chapters of the Sdttvata-samhita focus 
upon caryd concerns. Chapters 6 through 8 discuss pad and vratas,? 
10 through 13 describe mandala-worship, chapters 14 and 15 treat 
prayascittas, chapters 16 through 20 survey diks@ of various kinds,* 
and chapters 21 and 22 outline dc@ra modes of behavior. 

As it stands, the bulk of the narrative is a dialogue between the 
Lord and Samkarsana, who has told it to Narada, who in turn is re- 
vealed in the opening chapter telling it to some sages gathered in the 
Malaya Moutains. While this places the locale of the framework narra- 
tive in the Western Ghats of South India, today this text, and its 


1 Bhattacharya, op. cif., p. 24. 

2 Inasmuch as these three chapter.present an interruption in a general presentation 
on the topic of mandalas, the possibility should be considered that chapters 6, 7 and 8 
are an interpolation. 

3 It may be worth noting that the diksa patterns outlined in the Sdttvata-samhita 
are considerably different from those enjoined in the presumably derivative Jévara- 
samhita (chapter 21). 
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“derivative” [§vara-samhitd, is closely connected with the Paicaratra 
faith and worship as practiced at Melkote. 

The present edition, long since out of print, is full of printing 
errors, and a new edition should eleminate such elementary difficulties 
for readers. Undoubtedly some portions of the work will remain obscure 
due to the poor expository style of the text itself. That the text, as 
it presently comes to us, is incomplete is suggested by both internal 
evidence and external testimony. Between chapter 13 and 14 there 
appears to be a gap. Presently, two chapters, 14 and 15 on pavitra- 
ropana-rites, are placed there; these might well have been originally 
elsewhere — perhaps after the present chapters 24 and 25 on institut- 
ing temple routines. However, there is also a distinct possibility 
that chapters 14 and 15 are early interpolations; the dialogue in these 
two chapters is between Balarama and Bhagavan. It is not known 
what, if anything, may originally have filled in the gap between chap- 
ters 13 and 16. Further, some additional chapters on diksd@ are suggest- 
ed by XVI: 29a where a three-fold initiation procedure is named; 
chapters 16-19 take up only one of these. As for external testimony of 
additional material, we cite here only one example: a chapter on 
“acaryartvikasaucanirnaya”’ found in Utsavasamgraha (Adyar ms. 
TR. 569-2, pp. 1241-1245 of Volume Two) claims to be chapter 38 of 
“Sdtivata-samhita’. Further search among extant manuscript tradi- 
tions of the primary work and in numerous secondary collections may 
yield additional textual materials. Going by the pattern provided in 
other extant Paficaratra samhitas, one would expect to find more data 
concerning the temple functions, liturgical cycles and personnel than 
is available in the two closing — and suggestively detailed — chapters 
(Chs. 24 and 25) of this work. 


The Pauskara-samhita 


The third of the “Three Gems” is the Pauskara-samhita. Even in its 
present state it is a relatively extended work — almost 5900 slokas 
divided into 43 chapters, thus placing it in the category of one of the 
“longer” works of the canon. As it stands, the framework dialogue 
is between Pauskara and Bhagavan, and for the first twenty-five 
chapters the latter instructs the former in the means of mastering the 
intricacies of mandala-designs and their esoteric meanings as part of 
diksa (-initiation) into Paficaratra worship. All of these instructions are 
of the type associated with caryd concerns in the later, “classical 
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samhitas”’, as are also the injunctions found in chapters 27 through 
32 which have to do with nitya and naimittika duties, with pavitraro- 
pana rites, and with worship either through the medium of icons or by 
mantras. Kriyé concerns are to be found in the early sections of chapters 
29 and 39, and in chapters 40 through 43 — and these sections have to 
do with details of construction of fire-pits and images, their consecra- 
tion and repair. What remains are more or less related passages eulo- 
gizing and explicating God’s Presence in the world (in chapters 36 
and 37) and in ritual objects (in chapters 34, 35 and portions of 38). A 
long digression on mantrayoga is to be found in chapter 27 (sls. 248b- 
431). The section on dgamas (XXVIII : 259-309 and XX XIX : 1-39) 
seems to be an interpolation.! 

The printed version of the Pauskara-samhita is not a critical edition ; 
it amounts to little more than the reproduction of a poor manuscript 
tradition, full of mistakes and lapses. In view of the importance of this 
work in the Paficaratra canon, a critical edition of this text is a pressing 
need. Internally, the Pauskara-samhita reveals that it is incomplete 
in its present state. In addition to serious lapses throughout (in chapters 
6, 11, 28, 29 and especially in 20), the present version breaks off in the 
forty-third chapter in the midst of a discussion, and, further, both 
an abrupt beginning as it now stands and a suggestive reference in the 
ninth chapter to interlocutors not up to that point conventionally 
introduced indicate that some chapters are missing. Thus, some ter- 
minal chapters as well as some opening chapters seem indicated. Ex- 
ternal evidence supports this contention: a work called Pijdsam- 
grahah * quotes from three chapters of a “Pauskara-samhita”’ of the 
Pdaficaratragama — none of which chapters are found in the present 
version, but one of which (called “varsabindupatanaprayascitta’’) 
claims to be chapter 44 of our text. However, one is puzzled that a 
text with such comparatively limited scope as this work has in its 
present state could ever have ascended to its position of highest author- 
ity ; even a superficial comparison with the contents of the much more 
catholic Sdttvata and Jayakhya “Gems” makes one presume that the 
Pauskara, too, must once have embraced a wider variety of subject- 


1 In this, among other things the Parameévara-samhita is extolled, a work generally 
said to be derived from and not prior to the Pauskara-samhita. It may be worth noting 
that in a passage of the Paugkara, the authenticity of which seems somewhat less ques- 
tionable (XLI : 77b-148a), there is reference to the existence of other scriptures as books, 
implying that these are circulated in collections. 

2 M.G.0.M.L. R. 2856 - leaf ms. in Telugu script. 
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matter than it now includes. There seem to be ample manuscript 
recensions preserved in various Indian libraries to permit production 
of a better, more critical text than we now have. 

The Pauskara-samhita is held in particularly high esteem by the 
drcakas at Srirangam and at Conjeevaram (Varadarajaswamy Temple) ; 
indeed, a work closely associated by tradition with the present work 
— the Paramesvara-samhita 1 — provides the guide for worship at the 
former place. The present work, though written in a cumbersome style 
despite its sloka-meter and structure, and though full of archaic forms, 
nevertheless displays a certain primitive and vigorous quality to be 
admired. 


In closing, some general remarks about the three works we have 
been examining. None are written in “good” Sanskrit literary style; 
but this need not surprise us since this is typical of tantric works of 
all sectors of Hinduism and Buddhism. What may be more surprising 
is the general nature of these “Three Gems” of the Paficaratra school. 

To those familiar with the outlines of Paficaritra thought available 
in English — namely, Schrader’s work based on the Ahirbudhnya- 
samhita and Dasgupta’s survey, both the named authors sustained in 
their respective analyses by their wide-ranging philosophical and specu- 
lative interests — it appears that none of the “Three Gems” displays the 
philosophical brilliance or the speculative sparkle one is led by the 
outlines to expect. One of two explanations is possible. The first one 
is that the texts as they presently come to us — and this is seen most 
clearly in the example of the Pauskara — are fractured forms, mere 
shadows of their brilliant originals. This being so, the continued admi- 
ration of these pieces by Paficaratrins is more an example of textual 
fundamentalism than of informed insight. This might, in turn, suggest 
that despite the little research we who are outsiders have done in the 
traditions of the Paficaratra literature, we nevertheless know more 
than those within the school and can stand in judgement of its current 
pietistic aberrations. A second explanation, however, is — despite 
what may yet be done to improve the texts to be transmitted by means 
of expending energies at the levels of lower, textual criticism — to 
acknowledge that what is and has been preserved and praised in the 
“Three Gems” is somehow of central importance to the Paficaratra 
tradition simply because it is there. This would be to recognize that 


1 See note 4 p. 43, above. 
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such concerns as diksd, mantras, yantras, nydsa, dhyana, puja, utsava, 
prayascitta, prayoga, vrata, dcdra and the like are of the very substance 
of the “tantric” spirit that makes its presence felt in this Paficaratra 
literature of the Sri-vaisnavas. This would, in turn, call into question 
a reliance on such works as the highly speculative Ahirbudhnya- 
samhitaé and the isolated philosophical passages of other samhitas ! 
as our touchstones for evaluating the Paficaratra corpus of texts sight 
unseen. This would also call into question the utility of applying the 
proforma analysis of the four divisions of j#dnapdda, yogaupdda, 
kriyapada and carydpadda to the majority of authentic Paficaratra 
texts. It may well be — and this observer personally feels that this 
is the case — that such works are unrepresentative of the bulk of 
the Paficaratra works. Certainly a cursory survey of the “Three 
Gems” must give us pause to reassess our notions about what, indeed, 
may be of primary importance within the tradition. 

Moreover, the three works we have before us yield certain materials 
of interest to those attempting to trace the historical development of 
Sri-vaisnava thought. Conceptually prominent in all three texts is the 
typically Paficaratra sectarian tenet that the Lord manifests Himself 
in the four Vyiiha- modes * — of some importance if only by the absence 
of this tenet in the samhitas more recently absorbed into the canon. 
The affirmation of this tenet is counterbalanced, especially in the 
Sattvata-samhita, by a number of striking metaphors that reaffirm the 
Oneness of God despite His various Forms (e.g., IV : 31-34; V : 96-107a; 
IX : 129-131 et passim; XII : 1-16 et passim). Further, the notion that 
Sabda is the ultimate principle of the Universe, comprehending even 
God, is encountered in both the Sdttvata (II: 68 ff.) and Pauskara 
(XIX: 26-74; XXXIV: 50 passim) — a concept that, while not 
prominent, is picked up and developed in speculative passages of later 
samhitas.? Also, it is clear in these early texts that Laksmi (= Sri) does 
not have an ascendent role; the later Vadagalai teachings that Laksmi 
is co-eternal and co-equal to the Lord have no basis in any of the “Three 
Gems” — in the Pawskara (chapter 21) she is an attendant deity, 


1 The admirable edition of Laksmi Tantra must be included here as unrepresentative 
also. See note 2 p. 42, above. 

2 See Sattvata I : 25-27, IL: 7 ff., III-IV, VIII et passim, including a number of memo- 
rable metaphors; see also Pauskara XIX: 75-140 and J ayakhya XXXI: 9-38 (here 
called upadngas of the Lord). 

3 See, for examples, Ahirbudhnya-samhita XVI: 36 ff. and XVIII; also Laksmi 
Tantra XVIII-XXVI and Paramesvara-samhita VI : 62-78 et passim. 
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albeit chief among them; in the Sdttvata and Jayakhya there is nothing 
at all notewo1thy to focus one’s attention on the Lord’s consort.1 
And, finally, the proyogic tendencies against which Paficaratrins as 
early as the 6th or 7th centuries had to defend themselves in response 
to the condemnation of the Mimarsist Kumarila, in his Tantravartika, 
are evident in these early texts, particularly in the closing chapters of 
the Jayakhya- samhita. 


1 The position that Laksmi assumes in some samhitas, for example, in the presum- 
ably later Laksmi Tantra, suggests that one of the many categories to be used in discrim- 
iating the various Paficaratra samhitas from one another theologically and chronolog- 
ically might be in the development of this doctrine. Thus certain, texts might be 
labelled ‘‘Vadagalai’’, or ““Tengalai’’, or “‘neutral’’. 


THEISTIC TENDENCIES IN JAPANESE BUDDHISM! 
BY 


H. DUMOULIN 


Tokyo 


Terms such as “monotheism”, “polytheism”, “pantheism” and 
“atheism”, apparently well defined in the history of religions, have 
become vague and fluid in our times. It is evidently impossible to 
class religions simply according to the scheme of these terms. It has 
become apparent that there is no existing unmixed polytheism, just 
as there is no pure pantheism. In all religions there are found traces 
or tendencies of a latent monotheism, or to put it more modestly, 
of a theism in the sense of a faith in a transcendent reality which 
engages man. Even an “atheistic religion” — if the term is not con- 
sidered an intrinsic contradiction, but rather somewhat summarily 
denotes a religion without cult or faith in a superworldly being — 
evinces theistic elements and tendencies insofar as it is really prac- 
ticed.? 


1 This paper was originally read at the XIIth International Congress of the Inter- 
national Association for the History of Religions, held during August 1970 at Stock- 
holm. The following is a revised and enlarged version. 

2 It is true that the expression “‘theistic tendencies” is somewhat controversial 
in the literature on Buddhism. Yet the author believes that there is sufficient evidence 
to warrent the use of this term with regard to Japanese Buddhism. To be sure, one 
must guard against reading a Christian monotheism, or Christian categories, into 
Buddhism. In particular, we note that Buddhism, it seems, shows no inclination towards 
belief in a personal creator God who serves as the foundation of Christian theism. Even 
the idea of a primordial Buddha (ddi-buddha), enlightened since time immemorial, 
and of the four or five Meditation-Buddhas, (dhydni-buddha) brought into being through 
his meditation, is basically different from the Christian belief in creation. Cf. H. von 
Glasenapp : ‘““Der Buddhismus”, in Die fiinf Weltreligionen, Diisseldorf and Cologne, 
1967, p. 117. To be sure, the notion of Buddha as the Lord and Ruler of the universe 
(lokesvara) does appear in Mahaéyaéna Buddhism, but not the idea of a creator God. 
Fumio Masutani, a Japanese Buddhist scholar of national repute, also holds that with 
regard to creation the Buddhist view is ‘fundamentally different’’ from the Christian 
(in Living Buddhism in Japan, ed. Y. Tamura and W. P. Woodard, Tokyo, 1965, p. 49). 
In Japanese Buddhism, the theistic tendencies are rather evident in the religious practice. 
Moreover, it is not our intention to present theism in its full sense, the word tendency 
expresses for us a certain reservation. 
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Buddhism in all its forms and phases, whether they were called 
atheistic or polytheistic or pantheistic, has never lacked theistic 
elements, either in the guise of a metaphysical Absolute or in the 
figure of superhuman beings. In early Buddhism it is chiefly a meta- 
physical consideration which discovers something absolute. God and 
divine beings may be denied; yet terms like Dharma and Nirvdéna 
suggest approaches to an absolute reality. And in popular Buddhism, 
veneration of the founder, Shakyamuni, very early turned into the 
cult of a superhuman being. 

In Mahayana Buddhism, philosophical speculation and religious 
practice are inseparably interwoven. The center of both is the figure 
of the Buddha. The philosophical system of Mahayana has developed 
this central figure to encompass the whole cosmos; and religious 
practice while it tends towards theistic images, is never wholly divorced 
from its foundation in monistic Mahayana metaphysics. Tendai and 
Kegon exhibit this cosmo-theistic monism in their philosophical 
systems, but the theistic tendency is most clearly manifest in Amida 
devotion, in tantric cults and in the rich Pantheon of Buddhas and 
Bodhisattvas described in the Mahayana sutras. It is impossible to 
trace here in detail the historical development of the various schools 
and tendencies. However, it may safely be said that the theistic 
tendencies which existed from the beginning, are most developed and 
emphasized in Japanese Buddhism. 

In his work, Ways of Thinking of Eastern Peoples, Hajime Nakamura, 
has shown that it is a characteristic trait of the Japanese to incline 
towards an “absolute devotion to a specific individual’. In the reli- 
gious sphere, this inclination is manifested above all in the unreserved 
surrender of the disciple to his master, a surrender whose tradition 
extends through masters and patriarchs even to the founder of Bud- 
dhism. “A profound faith in the master and devotion to the Buddha 
have the same significance”, says Nakamura, and he explains : “The 
attitude of absolute devotion to a specific. person manifests itself 
as a sublimated attitude of complete devotion to the Buddha as an 
ideal person, and thus faith in Buddha is emphasized”. 

Just as the devotion to a person, the stress on faith so bilaniates 
ristic of Japanese Buddhism. points in the direction of a theistic 
piety. And especially in the Buddhist schools of the Kamakura era 
(13th cent.), a distinctive propensity towards transcendence was added. 


1 Ways of Thinking of Eastern Peoples, revised edition. Honolulu, 1964, pp. 454, 455. 
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During the Kamakura era, theistic elements became more pronounced, 
doubtlessly due to the circumstances of the time. The sense of 
tradition, respect for authority and readiness to believe, the charac- 
teristic attitudes of the Middle Ages, all had their influence on religious 
movements. The deeply rooted relation of vassal and lord in a feudal 
society lent itself to a sublimation in the religious sphere. Continuous 
warfare, with its consequences of hunger and disease, made people 
look for superworldly liberation. However, it would be insufficient 
to interpret the theistic elements in the great Buddhist movement 
of the time merely as a social phenomenon of feudal society. The 
fact that today, long after the passing of the feudal era, personal 
tendencies in Japanese popular religion have again made themselves 
strongly felt, seems to confirm that profound layers of the Japanese 
soul were touched. There is a direct connexion between vivid ex- 
pressions of personal piety in the Buddhist revival of our days and 
the strong religious personalities of the Kamakura era. 

These theistic elements of Japanese Buddhism : devotion to a 
person, faith and awareness of transcendence, appear in different 
guises and take on various meanings according to their interrelation 
and their respective place within the religious system. Let us turn 
to the typical Japanese Buddhism which, during the Kamakura era, 
developed into the three mighty currents of Zen, Amida devotion, 
and Nichirenism. From the point of view of the history of religions, 
Zen seems to be farthest removed from any theism. Rinzai and Sété, 
the two main schools of Japanese Zen, follow the monistic doctrine 
of the Mahayana (especially the Prajiaparamita and the Avatamsaka) 
sutras with regard to their metaphysical worldview. Yet the theistic 
tendency is by no means lacking. Significantly, it is most clearly 
apparent in the typically Japanese Zen of Dégen handed down by the 
S6t6 school. 

Dogen, a religious personality with strong metaphysical inclinations, 
adheres in his metaphysics to a strict monism. Yet, quite naturally, 
theistic elements crop up in his personal religious life as well as in 
his way of directing his disciples to enlightenment. His esteem for 
original Buddhism brings him into close contact with Shakyamuni, 
the founder of Buddhism. The Buddha or Buddha-nature ultimately 
signifies for Dégen, as his philosophical writings abundantly make 
clear, the reality of all being. However, the only possible attitude 
for Dégen towards reality is a religious one, in which he feels himself 
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united with Shakyamuni and with all the Buddhas, Bodhisattvas 
and Patriarchs. 

Dégen emphasizes faith. To be sure, it is not easy to determine 
from his writings what exactly he means by faith. Any interpretation 
has to take his philosophical monism into account. But at the same 
time it is impossible to overlook the rich array of personal sentiment 
whenever he speaks of faith and the total surrender to Buddha. 
Many of his texts betray a very intense, religious personality. As an 
example, lets us quote some relevant passages from his chapter on 
“Life and Death’, in which his profound metaphysical insight, his 
religious devotion and his moral consciousness are intimately united. 


This life and death are the life of the Buddha. If you throw them away, you 
lose the life of the Buddha. If you cling to life and death, you lose the life 
of the Buddha, since you cling to the external appearance of the Buddha. 
If you cherish neither contempt nor attachment, you will enter into the 
mind of the Buddha. But do not try to measure this by your mind, do not 
speak of this with words! If you detach yourself from your body and mind 
and fling yourselves into the house of the Buddha, there to be activated by 
the Buddha and to follow in his footsteps, then, without effort, physical 
or mental, you break free from the cycle of life and death and become a 
Buddha. 

Who can put up any resistance to this in his mind? 

This is the easy way to become a Buddha : Not to do any evil; not to cling 
to life and death; to cherish deep compassion for all living beings; to respect 
those above, to sympathise with those below; to hate nothing and to wish 
for nothing; to think and worry about nothing — this is called the Buddha, 
do not seek anything else! ? 


In this philosophically relevant text, the first sentence enunciates 
the identity between the cycle of life and death and the Buddha, 
the identity of Samsdra and Nirvéna, which is the fundamental 
thesis of Mahayana Buddhism. This short sentence receives a speci- 
fically personal note peculiar to Dégen by the insertion of the Japanese 
honorific 0 or on before the term “Life of Buddha” (in Japanese, 
Buddha no on inochi). This honorific particle signifies a relation towards 
the one thus honored. Dégen asks for total surrender to this being. 
On the evidence of such texts, Professor Hajime Nakamura formu- 
lates the following conclusion : 


According to Dégen, rather than achieve enlightenment through one’s ascetic 
practices, one should, in the final analysis, have absolute devotion to the 


1 Shébégenz6, Shéshi. Edition of Iwanami Bunkt III, Tokyo 1943, p. 243. For further 
quotations from Shébégenzé cf. H. Nakamura, Lc. p. 457. 
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Buddha as an ideal person, and be saved by him. It is better to rely upon 
‘another’s strength’ than upon one’s own. 


Despite a noticeable affinity to Amidism, which is stressed by 
Nakamura when he writes “relying upon another’s strenght” (in 
Japanese, tariki), Dégen remains completely faithful to the Zen-Way, 
not only by extolling Zazen (meditation in the lotus posture), but 
also by strictly adhering to monistic metaphysics — not however 
to the exclusion of transcendence. His inclination towards trans- 
cendence appears especially in his preference of the negative way 
by which he aims at the “super-above”’ which transcends all human 
concepts. Since the negative way includes a theistic tendency, it does 
not render personal devotion impossible, but rather enhances and 
completes it. When we consider the deep veneration of Dégen by the 
disciples. of his school, it is not surprising that the peculiar traits of 
his religious attitude have found many followers in every century 
since his time. The Zen of Dégen enjoys great popularity in present- 
day Japan. His characteristic personal devotion as well as his quest 
for transcendence reverberate in his modern disciples. 

The Harada school of Zen clearly exemplifies Ddégen’s impact. 
Though influenced by Rinzai, it belongs to the school of Sé6té Zen. 
Its founder, Harada Sogaku (1871-1961), as well as his foremost dis- 
ciples, the Masters Yasutani Hakuun and Nagasawa Sozen, reflect 
Dégen in their devotional attitude. A few quotations from another 
study by the author, based on more than a hundred reports of expe- 
riences by disciples of the Harada school,? may suffice to show this 
personal devotion. Between the hours of meditation in front of the 
statue of the Buddha or of the popular Bodhisattva Avalokiteshvara 
(Japanese, Kannon), many disciples formulate their urgent request 
for enlightenment by simply saying : “Please grant me enlighten- 
ment”, or more explicitly : “I am not capable of anything by my 
own strength; I need the strength of the Buddha. Pray, grant me thy 
strength’’. Meditation and devotion support each other. The further 
meditation proceeds, the more fervent prayer becomes. Thus one 
disciple relates : “‘...... For the first time in my life I experienced 
what it means to surrender oneself in trust to the Buddha and the 
Patriarchs’’. 


1 L.c., p. 457. 

2 “Technique and Personal Devotion in the Zen Exercise”, in Studies in Japanese 
Culture, Tokyo, 1963. Quotations are from p. 31. See also H. Dumoulin, “Die Zen- 
Erleuchtung in neueren Erlebnisberichten”, in Numen, vol. 10, No. 2, pp. 133-152. 
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Thus the practice which strives for enlightenment evinces at the 
same time a quest for transcendence. Man tries to transcend the 
empirical ego and the phenomenal world in order to experience through 
enlightenment the reality of the universal Budda. Zen, as far as its 
world-view goes, remains monistic. But it becomes apparent that 
theistic tendencies also make themselves felt in a monistic or cosmo- 
theistic religion. . 


Amida devotion, which is a correlative to the Indian bhakti religion, 
is known as the theistic current in Buddhism. It is not necessary to 
explain its characteristics in detail, nor is this the place ‘to trace its 
historical development. The Amida religion first developed within 
Mahayana Buddhism in China as a distinct school with its own doc- 
trine and cult. On account of its theistic characteristics, it gained 
great popularity with the common people. The concentration on the 
worship of the Buddha Amitabha, the figure of the Buddha as the 
Lord of the Pure Land, the description of the Pure Land as a paradise 
which the faithful may hope to gain after-death, and the salvific 
invocation of the name of the Buddha Amitabha, are all theistic 
traits which appealed to the heart of the common man and which 
made Amida worship welcome in Japan. i 

Among Japanese Buddhists, Hénen (1133-1212) was an aitaehitite 
devotee of Amida and propagated the devotion widely. The charac- 
teristics of his religious personality are well represented in art by the 
portrait of the old monk in the hour of death, clasping his’ prayer 
cord and with a longing and trusting gaze looking up at Buddha 
Amida who, accompanied by his heavenly hosts, comes to meet his 
faithful servant in light and splendor. The theistic trait of this child- 
like, unproblematic, sincere and true piety is evident. In spite of the 
philosophical tenets of Mahayana Buddhism, the Amida faithful 
taught by Hénen venerated their Buddha as the highest saviour 
in a way which, from the psychological point of view, is not much 
different from the way the theistic faithful honour God.t. Amida 

- 1 Cf. the opinion of G. Rosenkranz regarding the faith of simple Amida followers 
(Der Weg des Buddha, Basel, 1960, p. 291) : ‘The Pure Land to them is Nirvana. Also 
the question of what-continues to exist after death, as there is no such thing as soul 
or Ego, is no problem to them. They believe in a personal survival after death, and 
they regard the Pure Land as its place. Amida is for them its Lord and a personal divine 
being’. The French theologian Henri de Lubac has profoundly grasped and expressed 


this same character of popular Amidism. In response to Paul: Claudel’s observation 
that ‘‘L’Amida de la Chine et du Japon est presque Chrétien”, de Lubac recently said, 
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piety has been practiced for centuries not only by the faithful of 
Jodo-shti, the school of the Pure Land founded by Hénen, but also 
by many followers of the Jédo-Shinshi of Shinran (1173-1262). As 
these schools represent a conspicious portion of Japanese Buddhism, 
it may easily be seen that theistic tendencies are an important element 
in Japanese Buddhism. 

Still, it is rewarding to consider the change which Shinran, one of 
the most outstanding representatives of Japanese Buddhism, brought 
about in Amida devotion. This change testifies to a specifically 
Japanese theistic element. No doubt Shinran too had absorbed all 
the elements of Amida piety which are found in the sutras and in 
the writings of the Chinese patriarchs of Amidism. But his profound 
comprehension of them gave the Amida religion a new turn. The 
keyword of his religious experience is “faith”. Now faith as a personal 
attitude of surrender and trust belongs, no doubt, to the traditional 
characteristics of Amida Buddhism.1 And Shinran absorbed this 
precious heritage and passed it on to his disciples and posterity. 
He gave “faith” a new, ultimate accentuation which, to put it in 
modern terms, stresses the existential and psychological aspect of 
the faith experience. Here Shinran follows the doctrine of his prede- 
cessors, for Shan-tao and Hénen were influenced by the feeling of 


“For many of its followers, we practically encounter (as one has written), a true theism 
here, Amida is the divinity, is God. The thought goes no further. But, one will ask, 
what kind of God? On the one hand, it is certain that the power of Amida is acquired; 
it arises from a “‘vow” which he once pronounced in a former life. On the other hand, 
it is no less certain that he is one Buddha among others, in the lap of universal Buddha- 
hood. The average devotee of Amida, no doubt, is not completely ignorant of this; 
but it has hardly a place in his concrete behavior. For him, Amida has no history, has 
no rivals; Amida reigns in the center of his paradise which is the place of salvation. 
Amida is equivalent to a unique God, a saviour God, a God to whom one prays and who 
inspires a pure life. Let us say that the religion of Amida is a kind of moral theism”’. 
(From a communication to a conference on the Christian-Buddhist dialogue. See also 
de Lubac’s work Amida, Paris, 1955). In a recent conference paper, Joseph J. Spae 
notes as well many facets (of Amida worship) which “bear the marks of a developing 
monotheism”. One might also compare the views of Arthur Lloyd and Harper H. Coates; 
although now considered somewhat obsolete, these views had a profound influence 
on Buddhist-Christian attitudes at the beginning of this century. 

1 A broad current of faith flows right from the beginning through Amidism. Hénen 
found it especially in the writings of the Chinese Amida Patriarch Shan-tao (613-681), 
who declares ‘“‘profound faith” to be the second of the “three hearts” or of the three 
spiritual attitudes necessary for salvation. For Hénen and Shan-tao the faithful heart 
means the trustful surrender to Buddha Amida, connected with the invocation of the 
Nembutsu. 
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living in eschatological time (mappé) and thus were conscious of their 
existential situation in a certain historical setting. But the experience 
of Shinran goes further. He experiences his own existence as completely 
merged with misery; “hell is his dwelling place” and his being is 
“incapable of any practice” that might ensure salvation.1 This exis- 
tential starting point requires the leap of faith. And faith, the only 
way to salvation — as Shinran incessantly preaches — is a gift from 
Amida Buddha. To be sure, the figure of Amida recedes in Shinran 
and his school, and there appears rather the Original Vow in which 
the absolute efficacy of the “Other Power” is revealed. Faith and 
the Original Vow are interrelated with each other, for the Original 
Vow causes faith, and transcendent faith in the Original Vow reaches 
the “Other Power’. 

For Shinran this Original Vow is the vow of Amida Buddha, just 
as the Pure Land is the land in which Amida reigns. However, in 
spite of his faithfulness to tradition, mythical and legendary traits 
play only a small part in his religion. For this reason the modern Amida 
faithful can, in a rationalistic way, explain the Pure Land symboli- 
cally and relegate Amida into the sphere of myth. An existential- 
anthropological interpretation seems to be more in line with Shinran’s 
thought. Késhé Otani, heir of the Eastern Honganji Temple in Kyéto, 
who had D. T. Suzuki and Paul Tillich as his teachers at Columbia 
University, offers such an interpretation. It is stated in a language 
easily understood and based on philosophical grounds.? According 
to him, faith which is elicited by the invocation of the Nembutsu is 
the last resort of sinful human existence in a desperate situation. 
It is ‘‘at everyone’s disposal”. This last phrase, from the posthumous 
writing ‘“Tannisho” (Lamentation over False Doctrines), expresses 
for Otani the special condescension of the Buddha Amida which evokes 
man’s true self while respecting his freedom. Nothing is farther from 
the truth than to interpret tariki, i.e. the Way of surrender to the 
Other Power, as resignation of one’s own freedom by depending on 
Buddha and his Vow.? In contrast to jarikt, i.e. relying on one’s own 

1 Tannishé, ch. 2. 

2 Cf. the series of articles entitled “Shin to no taiwa” (Dialogue with Faith), published 
in the Japanese Buddhist monthly Daihérin during the year 1970. 

3 Otani Késhé warns against a “leaning” which might compromise the attitude 
of freedom and independance indispensable to the educated Buddhist. He calls this 
false attitude ‘“‘Amida ni amaeru’’ (leaning on Amida) or ‘‘Hongan ni amaeru” (leaning 


on the Original Vow), (Dathérin March 1970). The word “‘amaeru”’ (litterally “‘cling to”, 
as the child to the protection of his mother) signifies, according to psychologists and 
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power, tariki connotes, according to Otani, that man desists from 
self-satisfaction and outward exertion and, by freely surrendering 
himself to the Power beyond him, transcends himself. This trans- 
cending is the essence of tartki-faith; it can not be further explained. 
No questioning of “why” is permissable. “Even without under- 
standing”, Otani tells us, “through Nembutsu, the transcendental 
birth takes place’. “Whether understanding or not understanding, 
through faith in the Original Vow man is reborn to the Land of 
Reward”’.! Tariki-faith transcends towards ultimate: meaning. Expe- 
rience reaches out for the unspeakable. The “Pure Land”’ signifies 
the sphere of transcendental fulfilment. 

This existential-anthropological interpretation uncovers the pro- 
found theistic tendency of the religious experience of Shinran and 
of the Amida faithful, and thus leads to the essential mainspring of 
all religious experience. The characteristics of this experience are 
absoluteness and transcendence. Man is existentially involved with 
his whole personality. It may be for this reason that the religion of 
Shinran, especially as expressed in his “Tannishé”, still appeals to 
modern man and youth. 


The third indigenous school of Japanese Buddhism descending 
from the Kamakura era was founded by Nichiren (1222-1282). It is 
animated by the popular, visionary and fighting spirit of its founder. 
Nichiren, called “the Buddhist Prophet’’,? is distinguished like all 
prophets by a strong personal consciousness of his mission. He felt 
called to fulfil a task, personally entrusted to him, of national im- 
portance and necessity for salvation : to announce the Lotus sutra 
during the final days (mappé). He believed in Shakyamuni, who 
revealed himself in the Lotus sutra as the eternal All-Buddha, the 
only Buddha and the source of Nichiren’s calling. In the course of 
a life filled with painful trials, Nichiren became ever more conscious 
of his prophetic vocation, believing himself to be the messenger of 
the Buddha, endowed with supernatural power, and the incarnation 
of the Bodhisattva Visitacarita Wepangsa, J gy), sent to propagate 
the Lotus sutra. 


sociologists, a typical Japanese attitude in society which plays a considerable part 
in political and professional life. 

1 Daihérin, June 1970, pp: 58, 60. 

2 Cf. the first English Biography of Nichiren : M. Anesaki, Nichiren, the Buddhist 
Prophet, Cambridge, 1916, reprinted by Harvard University Press 1966. 
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With this consciousness of prophetical authority, Nichiren combined 
a strong faith in Buddha and his teaching. He most insistingly asks 
for this faith. “If intelligence is lacking, faith makes up for it ... 
The single word ‘faith’ is a pillar of truth ... For the less gifted faith 
alone is important ... He who believes, although he does not com- 
prehend, can become a Buddha... The root of the Law of Buddha 
is faith’’.! The theistic trait in the religion of Nichiren, which during 
his militant period is revealed in his prophetic consciousness and in 
his faith, later (during the years of his retirement to Mount Minobu) 
animated the piety by which he served men and felt himself united 
to the Supreme Being.? 

The religion of Nichiren has in our days seen an unexpected renais- 
sance. Among the new popular religions of Japan, the most impor- 
tant are of a Buddhist origin, and among them those deriving from 
Nichiren have the most numerous following. To mention two only, 
Risshé Késeikai and Séka Gakkai both have prominent religious 
leaders whose saying testify to their theistic leanings. Nikkyé Niwano 
(born 1906), who since the death of the co-foundress Myédko Naga- 
numa, is the sole leader of Rissh6 Késeikai, introduced a notable 
unification between Original Buddhism and the Lotus sutra into the 
teaching of his religious body. These two extremes are surely not 
easily reconciled; the sober, rational teaching of Original Buddhism 
is far from the phantastic symbolism and cosmic monisn of the Lotus 
sutra. In accord with the revival of Oziginal Buddhism, Niwano 
succeeded, however, in assigning a central place to the historical 
Buddha Shakyamuni elevated by faith. Yet at the same time, he did 
not diminish the glowing veneration for the Lotus sutra. 

The theistic element is most apparent in Niwano’s writings on the 
conduct of life(jinseiron). He especially commends trust in the Supreme 
Being. The man who fosters it most will experience the greatest 
happiness in life. “Such a man can be said to be the supreme ‘free 
man’, Niwano writes, ‘““The Supreme Being is nothing but “The Great 
Life of the Universe’. Some call it ‘God’, others ‘Buddha’. However 
that may be, to trust oneself to this fundamental Power and ultimate 
Truth means to believe in God and in Buddha’”.3 


1 Nakamura, l.c., p. 458. . , 

2 Of. Collection of the letters of Nichiren, Gloucester, Mass. : Peter Smith, 1966 (re- 
printed from the 1916 Harvard University edition). 

3 Ningen e no fukki (Return to Man), Tokyo, 1966, p. 316. 
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By further developing the teaching of Nichiren, Séka Gakkai laid 
special stress on the first of the “Three Great Secret Dharmas”, i.e. 
on the Mandala of Nichiren which has become the “honorable main 
object of the cult” (go honzon).1 The eternal Buddha of the Lotus 
sutra, according to the interpretation of Séka Gakkai, became in- 
carnate in Nichiren during the final days (mappé). He is believed 
to be present in the Mandala. This interpretation enables a personal 
veneration of the Mandala, which may be addressed as a personal 
being. The third president, Ikeda Daisaku, teaches the following 
prayer directed towards the Go-Honzon : “Go-Honzon, let me ac- 
complish this today ! I wish to do this”. Or : “Today I have to wage 
responsible struggle. Let me gather all my strength”! The faithful 
should endeavour to follow the Go-Honzon only and express their 
determination by the words : “I serve only the Go-Honzon’’.? Such 
prayer clearly shows a personal religious attitude of a theistic color. 


We have tried to point out some theistic tendencies in Japanese 
Buddhism. The roots and forms of these tendencies vary. It has been 
possible to discern an essential trait of the Japanese character in 
the propensity to personal devotion. The quest for transcendental 
reality may be assumed to be universally human. The modernizing 
process in all religions aims at the clarification of religious beliefs 
and practices through radical self-criticism. This process includes 
rooting out all mythical and anthropomorphical elements from concepts 
concerning the Supreme Being, a movement by which the theistic 
tendencies can only increase. Today, partly in response to the “death 
of God” theology, new stress is laid on the incomprehensibility of 
the transcendent Supreme Being. The “theologia negativa’’, so ancient 
in the history of mankind and so familiar to the Eastern mentality, 
is being newly discovered both in the East and the West. The personal 
dialogue, another characteristic of theistic religious attitude, is found 
all along the line of humanization and is supported by the moder- 
nization of religion so fervently sought in our days. We may therefore 
conclude our short survey by noting that the theistic tendencies 
which have characterized the development of Japanese Buddhism 
in the past will play a no smaller role in its development ir the future. 


1 On the “Three Great Secret Dharmas” as understood by Séka Gakkai cf. H. Du- 
moulin, ‘“Buddhismus im modernen Japan”, in Buddhismus der Gegenwart, Freiburg, 
1970, pp. 172-175. 

2 Shidédshi — shitsumon ni kotaete (Collection of Questions and Answers on Gui- 
dance), Tokyo, 1967, pp. 35, 55, 135, 
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GAYOMART ET LA MANDRAGORE 
PAR 


M. ELIADE 


Chicago 


1. Un grand nombre de mythes et légendes expliquent la Création 
& partir d’un Etre primordial qu’on immole : un Géant anthropo- 
morphe (Ymir, P’an-ku, Purusa), ou une divinité maternelle et an- 
drogyne (Tiamat) ou une Jeune Fille mythique (Hainuwele). Cette 
création par immolation s’applique & tous les niveaux de l’existence : 
il peut étre question de la création du Cosmos, ou de |’humanité, 
ou seulement d’une certaine race humaine ou de certaines espéces 
végétales. Les différents niveaux cosmiques, les races humaines ou 
les différentes classes sociales, les plantes alimentaires naissent d’un 
Ktre primordial sacrifié et démembré.1 L’idée fondamentale est que 
la Vie ne peut naitre que d’une autre vie qu’on sacrifie; la mort 
violente est créatrice en ce sens que la vie sacrifiée se manifeste sous 
une forme plus éclatante 4 un autre niveau d’existence. La sacrifice 
opére un gigantesque transfert : la vie concentrée dans une personne 
déborde cette personne et se manifeste a l’échelle cosmique ou collec- 
tive. Un seul étre se transforme en Cosmos ou renait, multiplié, dans 
les espéces végétales ou dans les diverses races humaines. Une « tota- 
lité» vivante en éclate en fragments et se disperse en une multitude 
de formes animées. En d’autres termes, on retrouve ici le schéma 
cosmogonique bien connu de la « totalité» primordiale brisée et frag- 
mentée par l’acte de la Création.? 


2. Le théme mythique de la création par un sacrifice sanglant 
est susceptible d’innombrables amplifications et: réinterprétations, 
aussi bien sur le niveau de imagination que sur celui de l’exégése 
théologique. Dans quelques travaux de jeunesse nous avons examiné 


1 Voir les indications bibliographiques dans M. Eliade, Mythes, réves et mystéres 
(Paris, 1957), pp. 244-45; cf. surtout A. W. Macdonald « A propos de Prajapati», Journal 
Asiatique, t. CCXL, 1952, pp. 323-338, et Gudmund Hatt, « The Corn Mother in America 
and Indonesia», Anthropos, XLVI, 1951, pp. 853-914. 

2 Sur ce motif, voir M. Eliade, La Nostalgie des Origines (Paris, 1971), pp. 307 sq. 
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un certain nombre de mythes, croyances et légendes mettant en lu- 
miére la solidarité mystique entre hommes et plantes.1 Il n’est pas 
question de reprendre ici le dossier ; il suffit de rappeler, par exemple, 
le théme assez répandu de Vorigine des hommes 4 partir d’un végétal, 
ou un motif bien connu des contes populaires, notamment la trans- 
formation du héros assassiné en plante, transformation d’ailleurs 
provisoire puisque le héros finit par retrouver la forme humaine : 
il assume le mode d’étre végétal comme un camouflage passager, 
en vue d’échapper aux persécuteurs; en somme, la vie végétale est 
imaginée comme une matrice maternelle que le héros réintégre dans 
les moments critiques. 

Dans les pages qui suivent nous limitons l’analyse au théme de la 
naissance d’un homme-végétal & partir de la semence qu’un Etre 
supplicié laisse tomber sur terre. Il est probable que le prototype 
de ce théme mythique doit étre cherché dans l’hiérogamie d’un dieu 
céleste avec la Terre Mére; ainsi l’androgyne Agditis pousse d’une 
roche désignée Magna Mater mouillée par la semence de Zeus. 


3. Ce que rehausse l’intérét dramatique de notre théme c’est que 
dans la plupart des versions les hommes-plantes naissent de la semence 
d’un Etre innocent pendu ou sacrifié. Légérement folklorisé, ce theme 
mythique est attesté dans l’Inde : La Vinaya des Mulasarvastivadin 
raconte comment le rshi Gautama, frére du roi de Potala, fut empalé 
parce qu’on avait trouvé dans sa cabane l’arme d’un assassin.2 Un 
autre rshi, & qui un miracle avait révélé linnocence de Gautama, 
fit qu’un vent violent s’élevat et qu’une grande pluie se mit & tomber. 
L’empalé reprit des forces. « De son corps tombent deux gouttes de 
sperme, mélées de sang. Quelque temps aprés, ces gouttes devinrent 
des ceufs que la chaleur du soleil fit éclore et d’ot sortirent deux 
enfants qui allérent dans une plantation voisine de canne & sucre. 
Le soleil chauffant davantage, le corps de Gautama se déssécha, 
et il mourut».? J. Przyluski rappelle un épisode du Mahabharata, 


1 « Matraguna» et «Legenda mitragunei», dans le journal Cuvdntul, Novembre 
1932; « Ierburile de sub Cruce», Revista Fundatiilor Regale, VI, 1939, pp. 353-69; « La 
Mandragore et les mythes de la ‘naissance miraculeuse’ », Zalmoxis, III, 1940-42, 
pp. 3-48. 

2 W. W. Rockhill, The Life of the Buddha (London, 1884), p. 10, résumant the Dulva, 
vol. III; J. Przyluski, « Les Empalés», Mélanges Chinois et bouddhiques, III, 1936, 
pp. 1-51, spécialement pp. 16 sq. 

3 Przyluski, p. 18. Quand un héros est pendu, la tempéte éclate; ef. Rohde, Psyche 
(trad. fr.) p. 480 n.i. Un ouragan s’éléve pendant que le héros Badradz agonise (G. Dumé- 
zil, Légendes sur les Nartres, Paris, 1930, pp. 50 8q.). 
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ou il est raconté comment «la semence de Baharadvaja, déposée 
dans un vase, fructifia et donna naissance & Drona». Le texte ajoute : 
« D’autre part, de Gautama, fils de Saradvat, naquirent des jumeaux, 
Krpi et Krpa, d’une touffe de roseau».1 Le Mahabharata (IX, 44, 
v. 2452 sq.) connait une autre légende de naissance miraculeuse : 
la semence de Mahegvara tomba sur de la braise qui ne la put consumer 
et la rejeta dans le Gange. Celui-ci, & son tour « incapable de la con- 
server, la porta sur l’Himavat ot elle tomba dans une touffe de roseau 
et donna naissance 4 Karttikeya ».2 


4, Mais c’est en Iran, en Gréce ancienne et en Europe occidentale 
que ce mythe et les versions folkloriques qui lui en sont redevables 
ont connu un développement prodigieux. Dans sa Bibliothéque orien- 
tale, Barthélemy d’Herbelot (1625-1695) raconte que, aprés avoir 
été exclu du Paradis, et contraint par Dieu de vivre séparé d’Eve, 
Adam fit un réve ow il lui semblait étreindre la compagne lointaine. 
« Cette image amoureuse causa en lui les mémes effets que la véritable 
possession aurait pu produire; de sorte que la semence féconde de 
ce premier pére des hommes étant tombée 4 terre, il s’en forma une 
plante qui prit la figure humaine et devint enfin la Caiumarath dont 
nous parlons ».3 

Le roman Gajdmard-ndmeh, dot d’Herbelot a tiré la notice sur 
le Caiumarath (= Gaydmart), présente une version embrouillée 
d’une légende assez ancienne. Car, d’aprés Tabari, «la plupart des 
savants persans sont d’avis que Gajémard était Adam».4 En effet, 
Gaydmart, le premier homme de la tradition iranienne, a été de bonne 
heure assimilé & Adam. Et le mythe de Gaydmart renferme l’épisode 
d'une plante née de la semence de ce « premier pére des hommes », 
plante qui se transforme ensuite en un couple humain. Les historiens 
persans ont bien conservé cette légende. Du riche répertoire des textes 
groupés et traduits par Christensen, citons un seul exemple; dans les 
Annales de Hamza el-Isfahani il est dit que Gaydmart « resta dans le 
monde pendant trente ans; et lorsqu’il mourut, une goutte de sperme 


1 Mahabharata, I, 63 v. 2456 sq.; Przyluski, p. 18. Foucaux traduit «dans un bouquet 
de roseaux». Le texte utilise tantot le locatif, tantét l’ablatif, ce qui prouve la confusion 
des traditions. 

2 Przyluski, p. 19; Eliade, « La Mandragore», pp. 30 sq. 

3 Barthélemy d’Herbelot, Bibliotheque orientale (la Haye, 1777), t. I, p. 480, article 
« Caiumarath », 

4 Tabari, Annales, cité par A. Christensen, Le premier homme et le premier roi dans 
Vhistoire légendaire des Iraniens, I (Uppsala, 1918) p. 67. 
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sortit de ses reins et pénétra dans la terre, et elle demeura dans le sein 
de la terre pendant quarante ans. Puis deux plantes ressemblant 4 des 
rivas en poussérent, ensuite subirent le changement du genre des 
plantes au genre humain, l’une d’elles étant un male, l’autre une 
femelle; et en sortant ils avaient la méme taille et la méme forme. 
Leurs noms étaient Masjay et Masjanay» ...1 

Le mythe de Gaydmart et du premier couple humain n’est pas 
mentionné dans l’Avesta actuel, mais nous savons qu'il était attesté 
dans |’ Avesta sassanide. La version la plus ancienne qui nous a été 
transmise se rencontre dans le Bundahiin, XV, 1-24. ‘“Gajomard, 
en trépassant, fit tomber son sperme... Et en quarante ans, sous la 
forme d’une plante de rivas, ayant une seule tige et quinze feuilles 
répondant @ [leur age de] quinze ans, Masjay et Masjanay poussérent 
de la terre, de la sorte que leurs bras étaient derriére les épaules, 
et ils étaient conjoints par la croissance et d’un méme aspect... Puis 
tous les deux furent changés de la forme de plante en forme d’homme »?. 
Un autre texte pehlevi raconte comment Gaydmart «en mourant, 
laissa sa semence couler a terre, de méme que maintenant tous les 
hommes, en mourant, laissent tomber leur semence ... La semence 
pénétra dans la terre, et au bout de quarante ans, Masjay et Mas- 
janay poussérent »...3 


5. L’analyse comparative de ce mythe anthropogonique dépasse 
notre propos. I] nous suffit de relever la nouveauté de la signification 
et la richesse potentielle de la version iranienne. En effet, dans le 
mythe de Gaydmart le semen virile est revétu de toutes les équiva- 
lences attestées plus ou moins clairement dans les traditions indo- 
iraniennes, et notamment lumiére, gloire, esprit, sainteté. Il n’est 
pas sans intérét pour la compréhension de la spiritualité iranienne 
que l’analogue (ou: la « protoforme») de homme primordial ne soit 
pas l’animal, mais la plante. Le sperme est le véhicule de l’esprit, 


1 Christensen, p. 73. 

2 Trad. Christensen, p. 13. 

3 Christensen, pp. 21 sq.; Eliade, « La Mandragore», p. 21. D’autres traductions 
dans G. Widengren, IJranische Geisteswelt, pp. 72 sq. Voir aussi S. Hartmann, Gay dmart 
(Uppsala, 1953); G. Widengren, Die Religionen Irans, p. 51; id., « The Death of Gayo- 
mart», Myths and Symbols. Studies in honor of Mircea Eliade (Chicago and London, 
1969), pp. 179-193; Marijan Molé, Culte, mythe et cosmologie dans I’'Iran ancien (Paris, 
1963), pp. 408 sq. 

4 Cf. M. Eliade, « Spirit, Light, and Seed», History of Religion, XI, 1971, pp. 1-30, 
spécialement pp. 13 sq. 
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il est done en quelque sorte de nature divine. En fécondant la Terre 
Mére, le semen virile ne produit pas un étre humain, ni un animal, 
mais une plante qui se métamorphose en homme. Le mythe révéle 
une solidarité mystique entre le monde végétal et les épiphanies, 
ou les représentations, de l’Esprit : le sperme, la vie, la lumiére, la 
sainteté, en fin de compte le « divin». 

Le manichéisme qui, on le sait, a élaboré une des plus sombres 
cosmogonies, complétée par une des plus pessimistes anthropogonies, 
pousse encore plus loin la solidarité entre le divin et le monde végétal. 
Les Archontes, qui avaient dévoré les cinq Lumiéres de l’Homme 
Primordial, sont obligés de répandre leur semence sur la Terre, et 
de ces particules de lumiére, c’est-i-dire de divinité, poussent les 
arbres et les plantes. Ce qui permit & Faustus le manichéen sa fameuse 
expression : Jesus est crucifié dans tous les bois : « Patibilem Jesum... 
ab omni ligno suspensus» (Augustin, Contra Faust. XX, 2). 


6. Il est peu probable qu’on trouve ailleurs une interprétation 
plus audacieuse, et plus profonde, de notre mythe. Mais d’innom- 
brables paralléles, attestés depuis l’antiquité dans la Méditerranée 
et dans Europe occidentale, prouvent que ce théme mythique a 
obsédé limagination et passionne encore lintelligence. Laissons de 
cété les légendes se rapportant & l’origine de certaines plantes con- 
sidérées issues du corps ou du sang d’un dieu ou d’un héros. Disons 
seulement que ce motif a connu une fortune considérable dans le folk- 
lore chrétien : au pied de la Croix poussent des herbes médicinales, 
du sang de Jésus naisse la vigne, de sa chair ou de sa sueur, le blé.t 

Les paralléles les plus suggestifs au mythe de Gaydmart sont con- 
stitués par les légendes de la mandragore ou d’autres plantes ana- 
logues, confondues avec la mandragore. Certes, il n’est pas question 
d’examiner ici, en quelques pages, un dossier considérable.? Pour 


1 Voir quelques exemples cités dans « Ierburile de sub cruce...», pp. 355 sq., « La 
Mandragore», pp. 23 sq. 

2 On trouve l’essentiel de la documentation et des indications bibliographiques 
dans Frederik Starr, « Notes upon the mandrake», The American’ Antiquarian and Orien- 
tal Journal, 1901, vol. 23, pp. 259-68; Charles Brewster Randolph, « The Mandragora 
of the ancients in folklore and medicine», Proceedings of the American Academy of Arts 
and Sciences, vol. 40, 1905, pp. 485-537; Alfred Schlosser, Die Sage vom Galgenmédnnlein 
im Volksglauben und in der Literatur (Inaugural-Dissertation, Minster, 1912); Adolph 
Taylor Starck, Der Alraun. Ein Beitrag zur Pflanzensagenkunde (Baltimore, 1917); 
J. G. Frazer, «Jacob and the Mandrakes», Proceedings of the British Academy, 191'- 
1918, pp. 57-79; Eliade, « La Mandragore », pp. 3 8q., 39 sq.; Hugo Rahner, « Die seelen- 
heilende Blume : Moly und Mandragore in antiker und christlicher Symbolik »,- Hranos- 
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simplifier, rappelons les croyances germaniques résumées par les 
fréres Grimm. Quand quelqu’un qui appartient 4 une race de voleurs 
(Diebsgeschlecht), ou dont la mére pendant sa grossesse a volé (en 
fait ou intention), est pendu, sil est jeune et pur (selon d’autres, 
s'il est innocent et, torturé, confesse une fausse culpabilité), en tré- 
passant il l4che son eau ou répand sa semence sur le sol (aut sperma 
in terram effundit) et de ces gouttes nait la mandragore. Déterrer 
cette plante miraculeuse constitue une opération pleine de dangers. 
Pour la cueillir, il faut partir un vendredi au crépuscule, accompagné 
d’un chien noir, aprés s’étre bouchées les oreilles 4 la cire. Arrivé 
pres de la plante, on fait au-dessus d’elle trois signes de croix, et on 
creuse la terre autour de la racine, sans pourtant la détacher. On 
noue ensuite autour de la tige une corde dont l’autre bout est lié a la 
queue du chien (ou & son cou). L’animal doit étre affamé; en placant 
un morceau de pain ou de viande 4 quelque distance, il se précipite 
pour le dévorer, arrachant en méme temps la racine. Le cri de la 
mandragore est alors tellement fort que le chien tombe foudroyé. 

On emporte la racine, on la lave au vin rouge, on l’habille de soie 
blanche et rouge. On continue de la laver tous les vendredis, et & chaque 
lune nouvelle on doit lui passer une chemise blanche toute neuve. 
Scrupuleusement soignée, la mandragore peut rendre des services 
incomparables : elle révéle les secrets de l'avenir, multiplie les piéces 
d’or, apporte la chance, assure la fécondité des épouses, etc. A la 
mort du possesseur, la racine passe en héritage au dernier-né des 
enfants; celui-ci dépose dans le cercueil un morceau de pain et une 
piéce d’or.! 


7. Relevons d’abord lorigine de la mandragore & partir de l’urine, 
et surtout du sperme, d’un pendu. Le motif est attesté en pays ger- 
maniques depuis le XVI siécle?; il est connu, en Islande, ot la 
mandragore porte le nom de thjéfarét, litt. «racine du voleur»,? en 


Jahrbuch, XII, 1945, pp. 117-239 (reproduit dans Griechische Mythen in christlicher 
Deutung, Zurich, 1957; traduction anglaise, Greek Myths and Christian Mystery, New 
York, 1963, pp. 179-277). 

1 Bruder Grimm, Deutsche Sagen (4° édition, Berlin, 1906), pp. 75-76; cf. aussi 
Jacob Grimm, Teutonic Mythology (translated by J. S. Stallybrass), vol. III (London, 
1883), pp. 1202-03. 

2 Cf. Brunfels (m. 1534), cité par Starck, Der Alraun, pp. 33-34; Martinus Crusius, 
Annales Suevici (lib. XI, pars III, p. 653), passage reproduit par Schlosser, op. cit., p. 34. 

3 Starok, p. 6. 
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France et ailleurs.! Le détail concernant l’innocence du pendu (accusé 
injustement de vol) était également populaire, puisque Johann Schmie- 
del Yenregistre dans sa fameuse Dissertatio de Mandragora (Lipsiae, 
1671, p. 495) : « Au pied du gibet ot un homme a été, injustement, 
pendu pour vol, nait, dit-on, de l’urine libérée avant sa mort [par le 
condamné] une plante aux feuilles larges, & la fleur jaune et dont 
la racine, de forme humaine, est pourvue méme de cheveux et d’or- 
ganes sexuels. Certains disent que cette plante était vivante sous 
terre»... En France, la « main de gloire» pousse au pied du gibet, 
quant un étre innocent a été pendu. Ajoutons que, selon nombre 
de traditions, la plante mystérieuse qu’on trouve au pied d’une potence 
est hermaphrodite.? 


8. Hgalement significatifs, et non moins dramatiques, sont les 
autres éléments constitutifs du scénario : I) le rituel de la cueillette 
(le danger, les oreilles bouchées pour ne pas entendre le cri de la 
plante, la mort du chien noir); 2) la forme anthropomorphe de la 
racine, qui explique les soins maternels qu’on doit lui porter (en effet, 
parfois la mandragore se développe et se transforme en enfant,? ou 
en singe*; 3) ses vertus prophétiques, magiques, thérapeutiques, 
médicinales. 

La plupart de ces traits étaient connus dans l’antiquité. Dioscoride 
(De materia medica IV, 75) désigne la mandragore anthropomorphis, 
précisant qu’il reproduit un terme déja utilisé par Pythagore.5 Le 
scénario de la cueillette (le chien, le cri, etc.) était familier en anti- 


1 Of. inter alia Gerarde, The Herbal or General Historie of Plants (London, 1633), 
p. 357. 

2 Schlosser, op. cit., p. 124 reproduit des passages de vieux traités de botanique 
concernant l’hermaphroditisme du Galgenmédnnlein. 

3 Chez les Slaves du Sud, la place de la mandragore est tenue par le pereshtup (Bryonia 
alba); qu’on enterre la racine dans la cour et qu’on la laisse pendant sept ans, un enfant 
nu paraitra & cette place, courant aprés la maitresse de maison et criant « Mére»! Selon 
d’autres informations, quand le pereshtup a achevé de pousser, il s’élance vers les hom- 
mes en criant : «chrztu, chratu!» (baptéme). Baptisé, il devient un spiritus familiaris; 
voir les sources citées par Heinrich Marzell, Unsere Heilpflanzen, ihre Geschichte und 
ihre Stellung in der Volkskunde (Freiburg in Breisgau, 1922), pp. 197-202. 

4 Cf. Schlosser, op. cit., p. 43 (singe); dans le pays des Grisons, la racine se métamor- 
phose en animal ailé qui pond chaque jour un cuf d’or (ibid., p. 13). 

5 «Racine anthropomorphe» — radia in similitudine corporis humant — devient 
la définition-cliché de la mandragore dans les glossaires latins; cf. Rahner, « Moly and 
Mandragora » (nous utilisons la traduction anglaise, Greek Myths and Christian Mystery, 
New York, 1963, pp. 179-277), p. 232. 
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quité, car Pline le mentionne (Nat. Hist. XXV, 50; XXV, 148) et 
Joséphe (Bell. Jud. VII, 6, 3) le rapporte & propos de la plante baaras.' 
Ajoutons qu’un des éléments les plus caractéristiques — le « voleur» 
innocent supplicié — se trouve dans les Argonautica (III, 851 sq.) 
d’Appolon de Rhodes, & propos de I’« herbe de Prométhée» (phar- 
makon Prometheus). Cette plante «naquit pour la premiére fois dans 
les vallons du Caucase » du sang de Prométhée. « Sa racine offre image 
d’un morceau de chair fraichement découpée»; lorsqu’on trancha 
la racine, la terre trembla et le fils de Japet ressentit une vive douleur 
au fond de ses entrailles et remplit l’air de ses gémissements. Or, 
Prométhée était un «voleur innocent» et il avait été injustement 
supplicié. Mais le pharmakon Prometheus ne connut point le prestige, 
ni la popularité, de la mandragore; sa racine, bien que ressemblant 
& «un morceau de chair fraichement coupée», ne se développa jamais 
en un étre animé anthropomorphe et doué de puissances magiques. 


9. Il serait vain d’espérer qu’on pourrait reconstituer un jour 
histoire, et les voies de diffusions, de toutes les croyances se rappor- 
tant a la mandragore. Mais plus important que leur histoire, est le 
role de telles croyances aussi bien dans la spéculation théologique 
et philosophique que dans la spiritualité populaire européennes. 
I] faut souligner tout d’abord la place exceptionnelle de la mandragore 
dans la flore fabuleuse, l’ethnobotanique et la médecine savante et 
folklorique. Certes, il ne s’agit pas d’une espéce botanique précise, 
comme Mandragora officinaris, Atropa belladonna, etc. — bien que 
les vertus médicinales de telles plantes ont été connues et appréciées 
depuis lantiquité — mais d’une personnification mythologique 
désignée par les noms de mandragora, dudaim, baaras, Alraun, « main- 
de-gloire», pereshtup, etc. Parmi tant d’autres plantes merveilleuses 
c'est la seule qui a été fournie de toutes les vertus thérapeutiques, 
magiques et théologales, 8 commencer par son anthropomorphisme 
et son. origine miraculeuse, jusqu’a son role dans le symbolisme théo- 
logique et son assimilation & Adam et, subrepticement, & Jésus-Christ. 

Hl suffit de lire le savant mémoire du P. Hugo Rahner pour se 
rendre compte de l’importance considérable de la mandragore dans 


1 Voir Rahner, pp. 237 sq.; of. aussi Randolph, op. cit., pp. 486 sq. Les sources 
anciennes sont enregistrées et discutées dans l’article de Steier, « Mandragoras», Paulys 
Real-Encyclopddie, 1930, col. 1028-1037. Voir aussi A. Delatte, Herbarius. Recherches 
sur le cérémonial usité chez les Anciens pour la cueillette des simples et des plantes magiques 
(2° édition, Liége-Paris, 1938), pp. 68 sq., 79 sq., 147 sq., 151 sq. 
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Pexégése et l’apologétique chrétiennes. Elle a été comparée avec les 
vertus des saints & cause de ses multiples qualités médicales.1 En 
tant que racine anthropomorphe souterraine, la mandragore a été 
assimilée & Adam, Jui aussi «noir» comme la terre:? Selon Nilus, 
«les mandragores représentent. ceux qui doivent ressusciter avec le 
Christ, car elles ont une racine en forme humaine, ce qui signifie que 
Phomme est consacré & la mort». Les théologiens ont longuement 
insisté sur le fait que la vacine de la mandragore (assimilée & Adam) 
est dépourvue de téte; ils ont interprété cette caractéristique com- 
me symbolisant Vabsence de la vraie foi chez les paiens.¢ Puisque 
la téte est assimilée au Christ,® la mandragore symbolise la nation 
juive, la Synagogue.* Dans un admirable poéme, Honorius Augusto- 
dunensis voit dans l’Eternel Israél la Reine Mandragore; lors de la 
conversion future, la Mandragore (c’est-a-dire la Synagogue) sera 
couronnée avec la téte du Christ.’ 

Cette exégése a certainement encouragé le rapprochement entre 
le drame du Calvaire et lorigine miraculeuse de la mandragore. Le 
Christ supplicié sur la croix devient en quelque sorte le modéle 
occulte du « voleur» innocent pendu sur la potence. Du sang et de la 
sueur de Jésus-Christ poussent, au pied de la croix, toutes espéces 
@herbes médicinales, mais aussi le blé et la vigne. De la semence 
d’un innocent supplicié nait une plante anthropomorphe qui remplit 
la fonction d’un homunculus et parfois se métamorphose en étre 
humain. Qu’une semblable analogie a été consciemment percue, et 
assumée, le prouve, entre autres, le fait que les racines de la mandra- 
gore ont été fagonnées comme une image du Christ crucifié.® 

Le mystére de la création par la mort violente d’un étre innocent 


1 Voir les textes groupés par H. Rahner, « Moly and Mandragora», pp. 252 sq. 

2 Ibid., pp. 248 sq. Ce rapprochement sera développé au Moyen age et pendant 
la Renaissance en relation avec la production d’un homunculus. Comme nous l’avons 
vu, dans certaines traditions populaires la racine de mandragore est traitée comme un 
homunculus. 

3 Cité par Rahner, op. cit., p. 266. 

4 Voir, par exemple, les textes d’Aponius, un contemporain d’Augustin, cités par 
Rahner, pp. 267 sq. 

5 Par exemple, Bede (cf. Rahner, p. 269), mais d’autres auteurs également (ibid., 
pp. 270 sq. 

6 Voir les textes cités et commentés par Rahner, pp. 270 sq. 

? Expositio in Cant. IV (Pat. Lat. 172, 471 sq.); Rahner, pp. 273-74. 

8 Voir le procés-verbal de perquisition (24 mars 1679) dans Schlosser, op. cit., pp. 37-38. 
Cf. aussi Albert-Marie Schmidt, La Mandragore (Paris, 1958), pp. 70 sq. 
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a passionné les savants et les philosophes mais il n’a pas moins obsédé 
Vimagination; c’est un des trés rares thémes folkloriques qui a été 
continuellement .repris et réinterprété, depuis E.T.A. Hoffmann, 
Achim von Arnim et Charles Nodier jusqu’a Théophile Gauthier, 
Jean Lorrain et H.H. Ewers. C’est justement ce «succés» millénaire 
d’un théme mythique archaique, succés vérifié aussi bien au niveau 
populaire que dans les milieux savants, qui est significatif. En somme, 
nous avons affaire & un processus assez familier aux historiens des 
religions et aux folkloristes, mais encore mal étudié, et qu’on pourrait 
désigner : la multiplication des « doublets faciles » dans les divers Univers 
imaginatres. Le sens et la fonction de tels « doublets faciles » des thémes 
mythologiques constituent tout un autre probléme, qu’on doit réserver 
pour une autre recherche. 


UN NOUVEAU BAS-RELIEF SASSANIDE 
PAR 


R. GHIRSHMAN 


Paris 


L’une des plus belles routes de |’Iran est celle qui, suivant Jes con- 
treforts des Zagros, a une altitude de 600 & 700 métres, reliait, & l’épo- 
que achéménide, Suse 4 Persépolis et, 4 l’époque sassanide, Ctésiphon 
a Istakhr. Aujourd’hui, elle passe par Fahlian, Chaépour (Bichapour), 
Kazeroun et, aprés deux cols : Kotal-e Dukhtar et Kotal-e Pir-zan, 
atteint Chiraz. 

Deux fentes parmi d’autres dans la haute muraille des monts, 
s’ouvraient sur le Plateau : celle qui passe par Tang-i Tchogan prés 
de Bichapour, et que suivent encore aujourd’hui les Ghachghais 
dans leurs transhumances pour descendre vers le Golfe Persique,! 
et celle qui suit le Zang-i Khas, reconnue par Sir Aurel Stein comme les 
Persian Gates des historiens d’ Alexandre et ot avait eu lieu la derniére 
bataille entre le Macédonien et les Perses qui défendaient la route 
de Persépolis.? 

C’est en particulier la région de Fahlian, un peu plus au Nord- 
Ouest des « Portes Persanes» qui nous intéresse. Peu avant l’arrivée 
a cette ville, se trouve, entre Bichapour et Fahlian, le relief bien connu 
de Bahram II, & Nagsh-t Bahram (ou Sar-db-é Bahram) *. Au Nord 
de Fahlian, 4 l’endroit appelé Djin-Djin, des bases de colonnes aché- 
ménides semblent indiquer un pavillon royal ot le grand roi avec 
son équipage devait se reposer avant d’aborder la dure montée vers 
Persépolis. 4 

Venant de Bichapour et avant d’arriver 4 Fahlian, une piste, a 
gauche, méne vers Nirabad * ot se dresse un temple connu sous le 


1 Voir notre Bichépour I, Paris 1971, passim. 

2 Old Routes of Western Iran, London 1940; voir la carte en dépliant et les pp. 14, 
18 ss, 24 ss. 

3 R. Ghirshman, Iran. Parthes et Sassanides, Paris 1962, fig. 214. 

4 R. Ghirshman, Perse. Proto-iraniens. Médes. Achéménides, Paris 1963, fig. 273. 

5 Sir Aurel Stein, op. cit., carte page 35. 
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nom de « Tour de Niirabad».! E. Herzfeld laissa une description de 
cette plaine de Fahlian qu’il désigne comme étant la « clef d’AnSan » 
ou de la partie de PElam située déja sur le Plateau, une région que les 
Arabes considéraient comme un « paradis terrestre».2 La piste qui 
bifurque & gauche de la route prés du bas-relief de Naqsh-i Bahram, 
passe par une gorge appelée Tang-i Qandil, ou M. Sarfaraz, le directeur 
de la Mission archéologique iranienne qui fouille le site de Bichapour, 
a découvert un nouveau bas-relief sassanide.* Ce monument (fig. 1) 
se trouve au bord d’une belle source qui remplit un profond bassin 
large de douze métres, et au voisinage duquel on reconnait des ruines 
d’installations anciennes. La montagne voisine porte des cavités 
creusées qui semblent étre des astodans ou emplacements des tombes 
de l’époque sassanide. 

Le relief publié par M. Sarfaraz 4 est sculpté sur un rocher presque 
détaché et comprend trois personnages. Au centre, un roi sassanide 
reconnaissable & sa couronne surmontée d’un-korymbos, tourné a 
gauche, la téte et les pieds de profil, le torse et les jambes de face, 
est coiffé a la mode de l’époque avec deux fortes touffes de cheveux 
qui encadrent sa figure a longue barbe. Son cou est .entouré d’un 
collier royal de grosses perles. Sa tunique, en trés léger tissu, aux 
manches ajustées, serrée par une ceinture, descend a mi-cuisse d’ou 
sortent de larges pantalons qui tombent en multiples plis; sur ses 
épaules est jetée une cape dont les pans flottent des deux cétés de 
la silhouette. Sa main gauche est posée sur la poignée de sa longue 
épée ; la droite levée tient les doigts ouverts. La couronne du souverain, 
abimée par les infiltrations d’eau, rend difficile l’identification du 
souverain. 

Face au souverain, se tient une ieee. le buste et les jambes de face, 
la téte de profil, habillée d’une longue robe en trés léger tissu, et qui 
porte une écharpe aux plis tombant bas. Son cou est orné d’un collier; 


1 R. Ghirshman, «La Tour de Nourabad. Etude sur les temples iraniens anciens », 
Syria, vol. XXIV (1945), pp. 175-193. — 

2 EK. Herzfeld, The Persian Empire. Studies in geography and ethnography of the 
Ancient East. Wiesbaden 1968, p. 178. 

3 J’exprime ma gratitude & M. Sarfaraz pour m’avoir autorisé & publier sa découverte, 
ainsi qu’é M. Seyyed Taghi Mostafavi, l’ancien Directeur Général des Antiquités de 
VIran, pour lintérét qu’il portait & la publication de ce monument et la description 
de son emplacement. 

4 «The discovery of one of the considerable and embossed impressions belong in 
Sasanian era», Barrasihd-ye Térikhi, Revue des études historiques par sigh! 
du Commandemant Supréme, Téhéran, s.d. pp. 65-86. 
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Fig. 3 Coupe en argent sassanide 


(Courtesy Metropolitan Museum of Art) 
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ses cheveux sont ramenés sur le sommet de la téte en une touffe 
ronde serrée & la base par un bijou ou un ruban. Elle tient dans sa 
main droite une fleur, et sa gauche, entigrement voilée, est portée 
vers sa bouche en un geste de respect ou de vénération, connu déja 
sous les Achéménides.? 

Derriére le roi et tourné vers lui, se tient un personnage, sans doute 
Pun des plus proches de son entourage. Le torse et les jambes de face, 
la téte barbue et les pieds de profil, l'homme porte une longue tunique 
serrée & la ceinture, et des pantalons bouffants; il pose sa main gauche 
sur la poignée de son épée et tient dans la main droite levée, un anneau 
non rubané. Son couvre-chef, tout comme la couronne du roi, a souffert 
de l’infiltration des eaux, mais le fait qu’il est représenté en plus 
petit que le roi indique, de méme que son geste, qu’il n’appartient 
pas a la famille royale. 

M. Sarfaraz, l’inventeur du monuement, y voyait, dans sa publi- 
cation citée plus haut, le roi Chapour I, la déesse Anahita a sa droite 
et, derriére lui, le grand mobadh Kartir. Il m’est difficile de partager 
Vinterprétation de mon savant collégue. 

Certes, rien d’essentiel ne distinguerait dans sa tenue, Chapour I 
du prince de notre bas-relief si ce n’est leurs couronnes dont celle 
du prince, sur ce relief, est difficilement reconnaissable. I] nous reste 
les deux autres personnages, en premier lieu la dame. La déesse Ana- 
hita, sur le relief d’investiture du roi Narseh, 4 Naqsh-i Rustam, 
porte une couronne crénelée,? et, si elle est coiffée de la méme fagon 
que la personne de notre relief, sur le monument d’investiture de 
Khosroés II, 4 Taq-i Bostan,’ elle fait toujours le méme geste que le 
grand dieu Ahura Mazda qui remet au prince une couronne ou un 
anneau rubané, ce qui n’est pas le cas de la dame du relief. Sa coiffure, 
par sa conception, est proche de celle des rois des rois sassanides, 
chez qui les cheveux se trouvaient aussi ramenés sur le haut de la 
téte, et dont le bouffant était enveloppé dans un léger tissu pour 
former le fameux korymbos ou le ballon qui surmonte toutes les cou- 
ronnes royales sassanides. 

Cette mode capillaire féminine des reines existait déja a l’époque 
parthe, comme semble le confirmer le portrait d’une reine élymaide 
du Ie-IIIe siécle de notre ére, que nous avons découvert 4 Masjid-i 


1 R. Ghirshman, Perse... 1963, fig. 255. 
2 R. Ghirshman, Jran. Parthes et Sassanides, fig. 218. 
3 Ibidem, fig. 235. 
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Solaiman, dans les montagnes des Bakhtiari, et qui est encore inédit 
(fig. 2). C’est la coiffure par excellence d’une reine sassanide repré- 
sentée sur une coupe en argent, acquise récemment par le Metropo- 
litan Museum of Art (fig. 3). La reine y est représentée en buste dans 
cinq médaillons identiques, sortant d’un calice de feuilles, image 
imitant certains portraits impériaux romains trés en vogue 4 Rome 
au IIIe-IVe siécle, date présumée de cette coupe.t 

Une difficulté se présenterait pour reconnaitre dans le troisiéme 
personnage du relief, le grand mébadh Kartir, si le monument datait 
de Chapour I. Certes, Kartir occupe déja sous ce roi la fonction de 
herbadh ou mage, mais elle était si modeste que dans |’énumération 
des membres de la cour de Chapour I, dans l’inscription sur la « Ka‘ba-i 
Zardusht» & Naqsh-i Rustam, Kartir n’occupe que la cinquantiéme 
place.? 

Si, toutefois, derriére le prince de notre bas-relief est représenté 
Kartir, ce que je pense, le roi dans ce cas-la serait non pas Chapour I 
mais Bahram II, 4 qui je serais enclin 4 attribuer le monument. Car, 
aucun des souverains sassanides ne se présente, sur ses monuments, 
aussi animé de sentiments d’attachement et d’affection pour les 
membres de sa famille, pour sa femme en particulier, que Bahram II. 
Que ce soit le relief de Nagqsh-i Rustam, ou & Sar-Meshed, ou a 
Barm-i Dilak, prés de Chiraz, partout on retrouve la grande reine, 
la mére du prince héritier, que Bahram représente tous deux sur 
ses émissions.3 

Je rapprocherais le sujet de notre relief de celui de Barm-i Dilak 
ou la reine regoit aussi une fleur, sans doute comme un symbole de 
fertilité.4 Cette adoration de la femme-reine, par Bahram II, ne se 
retrouvera plus chez aucun des rois sassanides ses successeurs. Faut-il 
déceler ici l'influence du zoroastrisme qui, grace 4 Kartir, revient 
en force sous ce roi quand semble étre reprise l’adoration de Spenta 
Aramati, la fille d’Ahura Mazda, déesse de la terre et de la fécondité,® 
et que semble évoquer le sujet de notre relief. Toutefois, si la lecture 


1H. Jucker, Das Bildnis im Blétterkelch, Lausanne et Freiburg 1961, passim. Je 
remercie Madame Prudence Oliver-Harper de m’avoir communiqué ce document. 

2 A. Marick, Classica et Orientalia, Paris 1965, pp. 72-73. 

3 R. Ghirshman, Iran. Parthes et Sassanides, fig. 212, 215, 308. 

4 W. Hinz, Alt-iranische Funde und Forschungen, Berlin 1969, planches 136 et 137 
et p. 219. 

5 H. S. Nyberg, Die Religionen des alten Iran, Leipzig 1938, p. 92; Geo Widengren, 
Die Religionen Irans, Stuttgart 1965, p. 124. 
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de linscription de Barm-i Dilak est exacte, il s’agirait l& d’ Ardachir- 
Anahid, la premiére femme et scour de Bahram II, morte trés tdt,} 
tandis que sur le relief de Tang-i Qandil serait peut-étre représentée 
la seconde femme de Bahram II, Chapour-duhtak, fille de Chapour, 
roi de Méséne, et cousine de Bahram II, dont le nom figure sur une 
monnaie de ce prince qu’a déchiffrée V. Loukonine, de |’Ermitage.? 

Si notre interprétation est juste, le personnage derriére Bahram II 
serait Kartir, le grand « mage et juge du royaume», 4 qui W. Hinz 
a consacré une trés importante étude.’ Chef de I’Kglise zoroastrienne 
de Etat, Kartir semble avoir occupé la premiére place dans le rang 
des dignitaires de Empire, puisque sur le relief de Naqsh-i Bahram, 
il se tient le premier 4 droite de Bahram II, précédant méme un 
vice-roi.4 

Il avait sans doute des charges séculiéres aussi, sans quoi comment 
comprendre la longue épée qu'il porte 4 son cété sur le bas-relief 
de Nagqsh-i Bahram, sur celui de Barm-i Dilak 5 et sur le nétre ot 
il tient aussi un anneau qu'il a probablement regu du roi en signe 
de sa charge. Cette marque de dignité accordée par le roi des rois 
existait déja sous les Parthes, ce qu’on voit sur le bas-relief d’Ar- 
taban V, mis au jour par nous a Suse.® 

Une seule difficulté, remarquée déji par W. Hinz, persiste dans 
le cas de Kartix : sur ses deux bustes sculptés prés de ses inscriptions, 
de méme que sur le relief de Bahram II & Naqsh-i Bahram, sur celui 
de Sar-Meshed et sur celui de Naqsh-i Rustam, Kartir a une figure 
glabre, tandis que sur celui de Barm-i Dilak (et sur le nétre, il porte 
une barbe. W. Hinz chercha 4 surmonter cette difficulté, mais, sem- 
ble-t-il, sans grande conviction. 


W. Hinz, op. cit., p. 218 ss. 
Communication au V¢ Congrés d’Art et d’Archéologie Iraniens 4 Téhéran, en 1968. 
Op. cit., p. 189 ss. 

4 Ibidem, pl. 121. 

5 Ibidem, pl. 128 et 139. 

6 R, Ghirshman, « Un bas-relief d’Artaban V avec inscription en pehlevi-arsacide », 
Monuments Piot, vol. XLIV (1950), pp. 97-107. 
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SPIEGEL DER T’ANG-ZEIT 
MIT SASANIDISCHEM RANDDEKOR 


VON 


R. GOBL 
Wien 


Unter den fernéstlichen Bronzespiegeln des Museums in Hanoi, 
die Léon Vandermeersch im Jahre 1960 publiziert hat,! finden sich 
zwei Spiegel der T’ang-Zeit (618-906) mit einwandfrei sasanidisch 
beeinfluBtem Dekor. Dem Verfasser der auBerst verdienstvollen 
Publikation ist dies nicht aufgefallen. Auch sonst scheint der Sach- 
verhalt unbekannt zu sein und ich stelle ihn hier in der wohl berechtig- 
ten Annahme vor, da8 sich in anderen Sammlungen chinesischer 
Bronzespiegel weitere, vielleicht noch aufschluBreichere Objekte 
dieses Genus finden werden. 

In Hanoi handelt es sich um die Inv. 17.588 (Abb. 1) und 23.497 . 
(Abb. 2),2 Beide Spiegel haben ahnliche Durchmesser (110 bzw. 104 mm) 
und stammen aus Thanh-héa. Vandermeersch datiert sie in die zweite 
Halfte der T’ang-Epoche. Wir kommen auf die Datierung noch 
zuriick. 

Zwei punktierte Kreise markieren zwei Bildzonen: der Innenkreis 
um den Buckel mit der Ose trigt Blumendekor, die Randzone ist durch 
vier auswirts gerichtete Mondsicheln in vier Feldstreifen geteilt, in 
der je ein links springender Lowe steht. Der zweite Spiegel ist ahnlich, 
nur sowohl gréber gegossen als auch weniger nachgearbeitet, auBerdem 
sehr abgeniitzt und schlechter erhalten. 

Der doppelte Bildrand mit den auswiarts gerichteten Mondsicheln 
ist zweifelsfrei spatsasanidischer Hinflu8. Der Mondsicheldekor am 
Bildrand begegnet auf den Silbermiinzen (Drachmen) zuerst unter 
Kavad I. (488-497; 499-531), erst mit dem Stern in der Sichel, ab 
Xusr6 I. (531-579) auch ohne Stern am Bildrand der Miinzvorderseite 
(Abb. 3). Den doppelten Bildrand mit Astralsymbolik hat zuerst 


1 L.V., Les miroirs de bronze du musée de Hanoi, Publications de I’Ecole francaise 
d’extréme-orient, vol. XLVI, Paris 1960. 
® Loc. cit., 38 f. und Pl. XXXIX und Abb. XL, Foto jeweils nach Abreibung. 


1. Spiegel Hanoi 17.588, Foto nach Vandermeersch (nach Abreibung) 


3. Drachme des Xusr6 I. Vorderseite 
4. Drachme des Xusr6 II. Normaltypus. Vorderseite 
5. Drachme des Xusr6 II. Sondertypus, Regierungsjahr 37; vergréssert 


2. Spiegel Hanoi 23.497, Foto nach Vandermeersch (nach Abreibung) 
6. Riickseite von 5.: GOttin Anahita im Flammennimbus; vergréssert 


7. Drachme des Sahi Tigin 
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Xusr6 II. (591-628, Abb.4).* Unter diesem Konig werden die Astral- 
symbole zum erstenmal auch zwischen die beiden auBeren der (im hier 
gemeinten Beispiel drei) Bildrander gestellt. Das Spiel mit dem mehr- 
fachen Miinzbildrand ist also eine spatsisanidische Mode. Ihre ideolo- 
gische Begriindung mu8 noch naher untersucht werden. Auf den 
weiten Kinflu8 des mehrfachen Miinzbildrandes in der benachbarten 
Miinzprigung von Byzanz, bei den iranischen Hunnen und bei der 
Arabern habe ich in zwei anderen Arbeiten einlaBlich hingewiesen.? 
Fiir die sdsanidischen Vorbilder sei auf meine »Sasanidische Numis- 
matik«, Braunschweig 1968 (engl. Ausgabe: Sasanian Numismatics, 
Braunschweig 1971) und die dortigen Tafeln und Tabellen verwiesen. 
Das Vorbild der ersten Hinsetzung von Astralsymbolen zwischen die 
beiden déuBeren Bildrander begegnet bei Xusré II. in den Jahren 26, 
27, 36 und 37 seiner Regierung auf Drachmen besonderer Art, die auf 
der Riickseite die Biiste der Géttin Anahita im Flammennimbus 
(Abb. 5) tragen. Der Typus, im Sasanidischen auf den Miinzen selten, 
wird von den iranischen Hunnen in Ostiran kopiert und ist von dort 
in groBeren Mengen bekannt.? Sie sind von einem Herrscher, der haupt- 
sichlich als Sahi Tigin (Vahi Tigin) bekanntgeworden ist, im 8. Jh. n. 
Chr. gepragt worden (Abb. 6 und 7). Ich habe ihn nach den Miinzen in 
die Zeitspanne zwischen rund 700 und 745 n. Chr. ansetzen miissen.® 

Sasanidische Miinzen kommen in groBerer Zahl, auch in ganzen Fun- 
den, in China vor. Sie kommen dorthin zweifellos tiber den Handel 
und iiber die diplomatischen Missionen, die der spitsasanidische Staat 
im Reiche der Mitte unterhielt, spater natiirlich auch mit den noblen 
Fliichtlingen, die einschlieBlich des Sohnes des letzten Sasaniden, 
Yazgards III., am chinesischen Hofe weilten, wo sie vergeblich auf 
chinesische Hilfe zur Restaurierung der Herrschaft der Dynastie 
hofften. Auf diese Weise ist der Einflu8 sasanidischen Dekors, der nicht 
nur auf den Miinzen, sondern auch auf spat- und nachsdsanidischen 
Silberschalen in ahnlicher Art, zumindest hinsichtlich des mehrfachen 


* Die Aufnahmen der Stiicke 4-7 entstammen der Zentralkartei des Instituts fiir 
Antike Numismatik und Vorislamische Geschichte Mittelasiens der Universitat Wien. 
1 R. Gébl, Der mehrfache Miinzbildrand und die numismatischen Beziehungen zwischen 
Byzanz und dem Sasanidenreich, Jahrb. d. Osterr. Byz. Ges. XIII, 1964, 103-117, 
2 Taf.; ders., Numismatica byzantino-persica, Jahrb. d. Osterr. Byz. Ges. XVII, 165-177, 
2 Taf. 

2 Vgl. R. Gobl, Dokumente zur Geschichte der Iranischen Hunnen in Baktrien und 
Indien, Wiesbaden 1967, I, 145 ff. Emissionen 208-216 A; dazu der Bildnachweis in 
III, Taf. 47-52. 

3 Loc. cit., II, 50. 
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Bildrandes, anzutreffen ist, durchaus und leicht erklarlich, wenn man 
den sonstigen starken Einflu8 sasanidischer Kunst in Mittel- und 
Ostasien in Rechnung stellt, z.B. in den mittel- und ferndstlichen 
Kronenformulierungen. Andererseits ist zu sagen, daB der herangezo- 
gene Spezialtypus des Xusré II, auBerst selten ist, was natiirlich kein 
Zufall sein kann. Der im 8. Jahrhundert von Sahi Tigin kopierte 
Typus ist hingegen in Mittelasien, vor allem in Ostiran, sehr haufig. 
Er mu8 also stark ausgepragt und enorm verbreitet gewesen sein. Die 
Regierung dieses Herrschers endet knapp vor der groBen Niederlage 
der Chinesen in der Schlacht am Talas im Jahre 751 gegen die Araber, 
die dem chinesischen Hinflu8 in Zentralasien und besonders in Ostiran 
auf sehr lange Zeit ein Ende setzte. Um diese Zeit waren aber gerade 
im weiteren Raum der genannten entscheidenden Schlacht die Miinzen 
des Sahi Tigin in groBer Zahl in Umlauf. Der Typus kann also vor der 
Schlacht oder in deren Gefolge mit allerlei Beutegeldern ebenfalls 
leicht nach China gekommen sein. Als sicherer terminus post quem 
kann daher kaum die erste Auspragung des Typs unter Xusroé II. 
angenommen werden, sondern die erste Ausprigung der Imitation, die 
in das Jahr 728 zu setzen ist. Natiirlich ist der maBgeblichste Einflu8 
von den normalen sasanidischen Drachmen abzuleiten, die auf dem Han- 
delsweg nach China kamen. Daneben ist die weite Verbreitung des 
Motivs des mehrfachen Bildrandes mit Astralsymbolen in den vier 
Kreuzenden in Rechnung zu stellen, die vor allem iiber die sasani- 
dischen und postsasanidischen Seidenstoffe bis nach Mittel- und 
Ostasien gewirkt hat. Fiir die Datierung der beiden Spiegel ergibt 
sich somit eine ausgezeichnete Bestétigung des Ansatzes von Vander- 
meersch in die zweite Halfte der T’ang-Epoche. 

Ks ist sehr zu hoffen, daB die erneute Vorstellung der beiden Spiegel 
weiteres Vergleichsmaterial zur Kenntnis bringt, das diesen interes- 
santen Stock vergréBert und méglicherweise typologisch erweitert. 


IRANIAN STUDIES 
BY 


E. O. JAMES 
Oxford, England 


It is with very much real pleasure that I have received the invi- 
tation to contribute to this greatly merited Festschrift celebrating 
the sixty-fifth birthday of the former president of the International 
Association for the History of Religions. It has been my privilege 
to have had a close personal and scholarly acquaintance with Professor 
Geo Widengren since we first came into association with each other 
at the Amsterdam International Congress in 1950. From then onwards 
the importance of his work in the History and Comparative study 
of the Phenomenology of Religion has been increasingly apparent, 
in conjunction with that of Professor C. J. Bleeker, each in his own way. 


Iranian Studies 


As Professor Widengren’s interest and his outstanding advance in 
knowledge in this aspect of the particular field of research has centred 
in Iranian studies, with special reference to Zoroastrianism, Mani- 
chaeism and Mithraism, they would seem to be an appropriate theme 
for this “Festschrift”. Thus, in the welter of religions, cultures, 
languages and social structures in Western Asia in the third and second 
millennia B.C. the Iranian plateau became the common centre con- 
stituting the connecting link between the West and the East occupied 
by peoples of Indo-European origin who had made their way thither 
from the East. In these highlands the nomadic warrior-pastoral 
tribes settled in successive waves from the Eurasian plains of Southern 
Russia, where the Indo-European languages may have evolved though 
their location is still in debate. The Indo-Iranians became prominent 
in the Mitanni in Upper Mesopotamia in the second millennium 
B. C., and lived in three groups in Iran, India and Kafiri, probably 
north and east of the Caspian Sea on the north-west of the Kassite 
kingdom settling among the Hurrians. The eastern European section 
moved towards the Hindu Kush in north-west India, the hill villages 
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of Afghanistan, and in Sind and the Punjab, between 1500 and 1200 
Bs. Oy 

While the Indian mind sought a unifying principle in which the 
multiplicity of gods pervaded and controlled the cosmic manifesta- 
tions, in Iran this tendency found expression in a universal monotheism 
and henotheism under the direction of Ahura Mazdah, the Wise 
Lord and sole Creator. It was not, however, until the middle of the 
first millennium (c. 628-551 B.C.) that Zarathushtra, or Zoroaster, 
as he is commonly called, launched his movement when he was driven 
from his homeland among the settled pastoral cattle-breekers and 
husbandman in the province of Khorasan by maraudering warrior 
nomadic tribes, known as dragvants, or ‘followers of the Lei’ (Druj). 

Against these malevolent influences Zarathushtra set the cosmic- 
ethical principle of Truth, Asha, inseparably united to the Wise 
Lord. Ahura’ Mazdad, fashioning the universe as the good order in 
righteousness in opposition to the Drwj. Inheriting the attributes 
and functions of the Vedic god Varuna, Ahura was represented as 
the sole Creator, and fountain head of the moral order sustaining all 
things. As the embodiment of wisdom and greatness everywhere he 
moved on a higher plain than Varuna, upholding the good life. 
In the earlier Gathas (i.e. hymns) of the Avesta which go back to the 
time of Zarathushtra, a latent dualism was inherent in the conception 
of two opposed twin-spirits, Spenta Mainyu and Angra Mainyu, 
constituting the eternal polarity of good and evil. Since the dawn of 
creation their relentless struggle had been pursued through them 
which met in a higher unity in Ahura Mazdah. How they came into 
being originally is not explained, but they appear to have been regarded 
as having had a pre-mundane co-existence. 


Mazdaean Dualism 


In the vision of which Zarathushtra was said to have been the 
recipient the Wise Lord is represented as having revealed that he 
alone is “holy, righteous and good in all their fullness recompensing 
for deed and word, good for the good, evil for the wicked” (Yasna, 
43.5). Since the beginning of time these two primeval principles 
and their respective personifications, have been in opposition, the 
one introducing into the world life, the other responsible for death. 


1 Yasna, 30; Yasht, 13.2; Duchesne-Guillemin, Zoroastre (1945) pp. 63 ff.; Dumézil, 
Naissance Archanges, 1945, p. 82. 
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To some extent Ahura Mazdad was regarded as the creative agent 
in the problem of evil, but it was not until he was subsequently called 
Ormuzd, and identified exclusively with light, against Ahriman as 
darkness and the powers of evil, that a thorough-going Mazdaean 
dualism was established. Then in the later Avesta, after the conquest 
of eastern Iran by Cyprus in 550 B. C., Ormuzd became exclusively 
the author and giver of beneficence, life and righteousness, while 
Ahriman was the source of all malevolence and evil, as two indepen- 
dent rival deities representing’ the leaders of the antagonistic co- 
eternal principles. This is demonstrated in the Pahlavi books, written 
in the ninth century A.D., which seem to indicate the dualistic 
situation at the end of the Avestan period. In the relatively late 
priestly Vendidah the beginning of the struggle in a twofold creation 
is attributed to Angra Mainyu upsetting the plan of Ahura Mazdah 
for making Persia a terrestrial paradise by introducing a bitterly 
cold frost in winter, excessive heat in summer; and all the ills that 
had to be endured in addition to death and the 99,999 diseases he 
had maliciously created. (Vendadah I.). . 


Eschatology 


This conception of a double creation was further developed in the 
Pahlavi Bundahish containing the original cosmogony in its latest 
version, composed in the ninth century A.D. but having much 
earlier material. At first it seems to have been supposed that the king- 
dom of righteousness would be on earth, but this was abandoned in 
favour of the ‘second existence’ preceded by a period of blessed immor- 
tality or torment. There was confusion respecting an individual 
judgment after death with a destiny until the general resurrection 
at the end of the world when the righteous would be separated from 
the wicked as a prelude to the pouring forth of molten metal on the 
earth and in hell. To the just who waded through it it would be soo- 
thing like warm milk, but to the damned it would be an agonizing 
torment, though in the Pahlavi eschatology the effect was to burn 
away the evil contracted in this life. The ultimate fate of the indi- 
vidual was destined to be deterniined by the use made of the choice 
between good and evil, man being the master of his own destiny. 

The final verdict was decided and the fate of the soul fixed during 
the three days and nights after death when it sat beside its on the 
stone on which the corpse was laid. On the fourth day at dawn it 


86 E. O. JAMES 


was led to the “Chinvat Bridge of the Separator” dividing this world 
from that on the other side. As in the Osirian Hall of the Double 
Truth in ancient Egypt, the soul was weighed in the balances a pre- 
ponderance of good works, thoughts and deeds being required to 
secure a safe passage across the bridge to heaven. It was then refreshed 
with the sweetist of foods, seated on a throne and renovated by the 
“Bounteous Immortals” and the gods. Those whose good and evil 
deeds were more or less equal went to a limbo as an intermediate 
mixed state of so-called Hamestagan, between the “House of the 
Song” and the “House of the Lie”, where they remained until the 
end of the world at the final Judgment, suffering only from heat 
and cold.1 In these Iranian speculations and eschatological and cos- 
mological conceptions were depicted in material terms interpretated 
as replicas of life on earth centred in the two realms of light and dark- 
ness personified in the struggle between good and evil. 


Mithraism 


If, as Professor Widengren has contended, in ancient Iran the phe- 
nomena of power in the universe were personified in an ambivalent 
High God with a dual nature, symbolizing light and darkness, life 
and death, this would account for the two opposed forces proceeding 
from one and the same Deity, be he called Ahura Mazdah, Varuna, 
Zurvan or Mithra, as the ultimate source of all things.2 It would 
make the dualism fundamental in Iran rooted and grounded in a 
single creative Principle, no doubt aggravated by the ancient fued 
between the pastoral cattle-breebers and the nomadic raiders, sym- 
bolizing the cosmic conflict. The duality of Mithra-Ahura of the 
Avesta, corresponding to the Mitra-Varuna in the Vedic pantheon, 
constituted a link between the gods of light and truth dispelling dark- 
ness and destroying evil. In this context the Sky-god Mithras became 
the invincible deified Sun, the Sol invictus, in perpetual conflict 
with the powers of darkness bestowing his hvarena, or nimbus, on 
kings and his worshippers as the mediator between the celestial 
forces and the human race. Within the cultus Mithraism emerged 
as a Mystery religion in the Graeco-Roman period at the turn of the era. 

1 Menak i Khrat, 7.14; Artay ¢ Viraf Namak, 6.12; cf. Yasna 34, 6, 15; 45,1, 10 f.; 
48, 9; Hoshangji Hang & West, The Book of Arta Vira (1872) lxix, vi, xviii. 1-9, 2012. 

2 Widengren, Hochgottglaude im alten Iran (Uppsala, 1938), pp. 94-145, 188-215, 310. 


3 Cumont, The Mysteries of Mithra (1903) pp. 120 ff.; Teaxtes et monuments figurés 
relatifs aux Mystéres de Mithra, vol. i, pp. 256, 301. 
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In its Roman texts and iconography from 68 B.C. to the third 
century A. D., Mithras was a very different divinity from that por- 
trayed in the Avesta, the Yashts and the Pahlavi literature. In the 
diffusion of the Mystery in the Persian empire it underwent consi- 
derable transformation, especially in Mesopotamia. From the Euphrates 
valley Chaldaean, solar and astrological speculations were derived, 
and brought into equation with the Zurvan conception of Endless 
Time. It is unfortunate that little is known about the Mithrai liturgies 
from the monuments and texts; and that the so-called ‘Mithrasliturgie’ 
published by Dieterich is a syncretistic document, written by an 
Egyptian magician in Mithraic terms.1 In the Hermetic literature 
a few extracts occur relating to the beginning and end of the world 
with Mithras as the first and final cause, and the inaugurator of the 
new eternal order. But from the references in the Mithraea to the 
grades through which the neophytes passed, and to their ceremonies, 
it is apparant that the purpose of the rites was to enable them to pass 
from darkness to light, ascending by the ceremonial ladders to the 
celestial realms, led by Mithras to the presence of God in the supreme 
heaven. Thus, unlike Osiris, Tammuz or Attis, Mithras ascended 
straight to the sky after he had sacrificed the Primal Bull, thereby 
guaranteeing a blessed immortality to the initiates. 

If, in fact, the grim Anatolian rite known as the taurobolium was 
incorporated into Mithraism from the Attis cult, regeneration played 
its part in the later development of the Mystery in the Roman Empire. 
This crude blood-bath in which a bull or ram was stabbed to death 
over the neophyte who was standing under it, was a mode of regene- 
ration which originated in Asia Minor and made its way into the West 
from Cappadocia or Phrygia in the second century A. D. In the next 
hundred years Mithraism was widely adopted spreading throughout 
the Empire from Rome to Gaul and North Africa to Spain in asso- 
ciation with the worship of the Mother-goddess?; the last known 
celebration of the Mystery being in Rome in 394 A. D. Most of the 
available evidence and information, however, has been acquired by 
hearsay by people like Porphyry, Origen and Tertullian, and from 
signs and symbols used in the rites. Therefore, it is conjectural, 
interpreted very largely by the Christian Fathers in relation to their 
own faith and practice. 

"1 Bine Mithrasliturgie (1910); Babl. Nat. Grec. 373. 


2 Cumont, Teates et monuments, vol. i, pp. 334 ff. 
3 Porphyry De Abstin, iv, 16. Tertullian, De Praescr. Haer, 40. 
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Il re achemenide é lo zédyabiya-.1 Il termine é medo, come medi 
sono altri termini appartenenti alla sfera del potere sia centrale sia 
satrapale.? La teoria di Gershevitch,? che prende lo spunto da alcune 
considerazioni di Henning ‘ circa la differenziazione dialettale interna 
del persiano, sulla spiegazione di rsdyafiya- non come prestito medo 
ma come persiano é stata respinta da Mayrhofer * nello studio sulla 
“ricostruzione del medo” apparso nel 1968. 

Ammesso che xsdya@iya- sia derivato da un astratto *xsaya6a-, 
del tipo di avest. varsafa-, ant. ind. vaksdtha-,§ di fatto nelle inscri- 
zioni achemenidi lo xsayabiya- non é colui che possiede la ,,signoria’”’, 
ma colui che possiede lo xsaga- (avest. xsafra-, ant. ind. ksatrd-).? 

Allinizio dell’iscrizione di Bisutin Dario, dopo avere enumerato i 
suoi titoli e dopo avere illustrato la sua genealogia, dichiara : va snd 


1 Sulla derivazione di xsdyadiya- da ar. *kSaya-tya(R. G. Kent, Old Persian. Grammar. 
Texts. Lexicon, New Haven 19532, pp. 51, 81) o da *ksdyath-ya, fondato su un astratto 
*kgayatha- (A. Meillet - E. Benveniste, Grammaire du Vieux-Perse, Paris 19312, p. 153; 
Chr. Bartholomae, Altiranisches Wérterbuch, Strassburg 1904, 554; per *xsdyada- o 
*xSayada-: P. Kretschmer, Indogermanische accent- und lautstudien, “Zeitschrift fiir 
vergleichende Sprachforschung”, XX XI [N.F. XI], 1892 [pp. 325-471], pp. 101 sg.) 
of. M. Mayrhofer, Die Rekonstruktion des Medischen, “‘Sonderabdruck aus dem Anzeiger 
der phil.-hist. Klasse der Osterreichischen Akademie der Wissenschaften”, Jahrgang 
1968, So. 1 (pp. 1-22), p. 9, nota 40. 

2 Meillet-Benveniste, Grammaire, cit., pp. 13-14, 217; Mayrhofer, Die Rekonstruktion 
des Medischen, cit., p. 20. 

3 I. Gershevitch, Dialect Variation in Early Persian, “TPS”, 1964, pp. 1-29. 

4 W. Henning, Das Verbum des Mittelpersischen der Turfanfragmente, “ZII’, IX, 
1932 (pp. 158-253), p. 207. 

5 Op. cit., 

8 W. Brandenstein -M. Mayrhofer, Handbuch des Altpersischen, Wiesbaden 1964, 
pp. 53, 126. 

? Cid potrebbe indurci a ritenere pit verosimile la tesi di Kent, su cui alla nota 1 ¢ 
pit oltre. 
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auramazdaha adam xsdyabiya amiy auramazda xsacam mand frabara 
“per volonta di Auramazda io sono xsdyafiya-; Auramazdi mi ha 
dato lo xgaga-”. 

Da questo passo gia risalta che l’essere xsdyaSiya- coincide col 
possedere lo xSaga-. Cosi, infatti, poco pit oltre nello stesso testo il 
divenire xsayaSiya- equivale ad impossessarsi dello xSaga-: dopo aver 
narrato gli antefatti all’usurpazione di Gaumiata, Dario dichiara : 
atta xsSagam taya gaumata haya magus adind ka™bifiyam aita xsagam 
haca paruviyata amdxam taumdya aha pasdva gaumdta haya magus 
adina ka™bijiyam uté parsam uté madam utd aniyad dahydva hauw 
dyasata uvdipasiyam akuta xsdyabiya abava,? “Questo xgaga- che 
Gaumata il mago strappd a Cambise, questo xgaca- da lungo tempo 
era della nostra stirpe. Poi Gaumata il mago strappd a Cambise e la 
Persia e la Media e le altre porvince. Egli le prese per sé e ne fece proprio 
dominio. Egli divenne re”. L’ultima frase é la conclusione di tutto il 
periodo : Gaumata divenne re in quanto che si era impossessato dello 
xgaca- gia degli Achemenidi ed aveva instaurato il suo dominio in 
Persia, in Media e negli altri paesi. Anche in questo passo l’essere 
xsayabiya- coincide col possedere lo xsaga-. 

Nel passo precedente Gaumata priva Cambise dello «saca-, nel 
passo seguente Gaumata viene, a sua volta, privato dello xSaga- 
e ucciso da Dario : pasdva adam auramazdim patiyavahyaiy auramazda- 
maty upastam abara bagayddais mahya X rauéabis Oakataé aha avaba 
adam hadé kamnaibig martiyaihs avam gaumatam tayam magum 
avdjanam uta tayaisaiy fratama martiya anusiya ahata sikayauvatis 
nama didé nisdya nama dahyaus madaiy avadasim avdjanam xsagam- 
Sim adam adinam vasné auramazdaha adam xsayabiya abavam aura- 
mazda xsacam mana frabara,? “Poi io chiesi aiuto ad Auramazda; 
Auramazda mi diede aiuto: erano passati dieci giorni del mese Baga- 
yadi — allora io con pochi uomini uccisi GaumAta e quelli che erano 
i suoi primi seguaci. Una fortezza di nome Sikayauvati, un paese di 
nome Nisaya, nella Media — li lo uccisi. Lo agaga- io gli strappai. 
Per volonta di Auramazda io divenni re. Auramazda a me consegné lo 
zéaga-”. Anche altrove, nella medesima. iscrizione, divenire.re e impos- 
sessarsi dello xgaga- sono espressioni perfettamente equivalenti-: -il 


1 DBI, 11-12. 
2 DBI, 44-48. 
3 DBI, 54-61. 
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ribelle Agina divenne re in Elam: haw x8ayabiya abava tvjary; 
il ribelle Nadi®tabaira (Nidintu-Bél) si impossessd dello xsaga- in 
Babilonia : xsagam:-taya babirauv hauv agarbayata.* 

Lo «xsayabiya- 6, quindi, chi ha lo xsaga-, chi possiede un regno, un 
territorio di cui 6 padrone. Ora, dai lessici dell’antico persiano appren- 
diamo che xsaga- avrebbe due significati, “regalita” e “regno”’ ; 3 
significati che si ritroverebbero d’altronde anche in xSa0ra- avestico, 
gathico e non gathico. 

In rea]ta, come gia avverti Bartholomae,‘ il traduttore si pud trovare 
in diffico]ta, in alcuni casi, nel dare la preferenza all’uno piuttosto 
che all’altro significato. Ed é certo per questa ragione che nel lavoro 
di Kent, mentre nel lessico relativo sono registrati i due significati di 
“kingship” e di “kingdom’’, di fatto nella traduzione di tutti i luoghi 
nei quali compare wsaga- si trova constantemente ‘“kingdom”’, anche 
in quei casi nei quali Bartholomae, pur con la riserva suddetta, sugge- 
riva una traduzione con “Herrschgewalt, Obergewalt, Herrscher- 
macht”. Evidentemente Kent, in omaggio all’opinione pit diffusa, ha 
registrato nel lessico ambedue i significati, mentre si é risolto nella 
traduzione ad operare una scelta, che, effettivamente, non poteva 
cadere altro che su “kingdom”’. 

In una delle iscrizioni di Susa Dario, dopo aver fatto le lodi di 
Auramazda, dice del dio: haw mam XSyam akunaus haumaiy ima 
asacam frabara taya vazarkam taya uvaspam umartiyam,5 “egli mi fece 
re, egli mi diede questo xSaga-, grande, dai buoni cavalli, dagli uomini 
bravi’. Non c’é dubbio che il significato di xéaga- sia qui, come nei 
passi analoghi di altre iscrizioni,* non “regaliti” ma “regno’”, nella 
precisa accezione di territorio governato; un territorio, quello su 
cui Dario per volere di Auramazda regna, ricco di buoni cavalli e di 
uomini bravi. Lo xsaga- quindi equivale in questo passo a dahyu-; il 


1 DBI, 76-77. 

2 DBI, 80-81. 

3 Bartholomae, Worterbuch, cit., 542, 543 (““Herrschgewalt, Obergewalt, Herrscher- 
macht”; ‘“Herrschgebiet”); W. Hinz, Altpersischer Wortschatz, Leipzig 1942, p. 93 
(“‘K6nigtum, Herrschaft, Reich”); Kent, Old Persian, cit., p. 181 (“‘kingship, kingdom”) ; 
Brandenstein-Mayrhofer, Handbuch, cit., p. 126 (“Herrschaft, Kénigtum, Reic’ eye 
Meillet e Benveniste (Grammaire, cit., pp. 70, 97, 158, 178) oscillano fra i due significati 
di “royauté” e di “royaume”’. 

4 Op. cit., 546, nota 1: “Die Bedeutungen 1 und 2 sind nicht immer ganz sicher aus- 
einander zu halten”’. 

5 DSf 9-12. 

6 DZe 3-4 e ef., con dahyu- al posto di xSaca-: DPd 6-9; AmH 5-6; AsH 8-10. 


NOTE SU XSAYAO@IYA- E XSAGA- 91 


che @ confermato da un’iscrizione persepolitana di Dario: iyam 
dahyaus parsa tayam mand auramazda frabara hayd naiba uvaspa 
umartiyd...,1 “questo paese, la Persia, che Auramazda mi ha dato, 
buono, dai buoni cavalli, dagli uomini bravi...”’. 

Tnoltre, il passo che si é gid riportato dell’iscrizione di Dario a 
Bisutiin, al fine di dimostrare l’equivalenza di espressioni quali “dive- 
nire xsdyabiya-” e “impossessarsi dello xsaga-”,? fornisce un’ulteriore 
conferma. In quel passo, in effetti, si dice innanzi tutto: a) che 
Gaumata s’impossessd dello xgaga- che era appartenuto agli Acheme- 
nidi, strappandolo a Cambise; b) che Gaumata s’impadroni della 
Persia, della Media e della altre province; infine c) che egli divenne 
re.’ Ora, il punto b) chiarifica che cosa si debba intendere per xSaga- : 
Gaumata s’impossessd dello xsaga-, cioé della Persia, della Media e 
delle altre province; quindi lo xSaga-, anche qui, non é altro che il 
“regno” nella sua estensione territoriale. La traduzione che in questo 
caso Bartholomae suggerisce per xsaga-, usando l’astratto, é allora 
errata * ed altrettanto errata sara l’analoga traduzione di passi consi- 
mili: cosi come Gaumata ha portato via il “regno” a Cambise, cosi 
Dario lo ha portato via a Gaumata ® ed il ribelle Nidintu-Bél lo ha 
sottratto a Dario in Babilonia.® 

D’altra parte l’aver stabilito il significato di xsaga- come ‘‘regno”’ 
ci fa meglio comprendere alcuni passi delle iscrizioni di Dario. Sarebbe 
assurdo pensare che Dario ammettesse che la “regalita” fosse stata 
effettivamente portata via a Cambise e alla sua stirpe dall’usurpatore 
Gaumata o dagli altri ribelli che ‘‘divennero re’’ nello loro terre. Dario 
ha ben netto in mente che Gaumata non é altro che un usurpatore : 
gli Achemenidi erano re da lungo tempo; lui, Dario, doveva abbattere 
Vusurpatore e i suoi seguaci. Ed effettivamente se si traduce xsaga- 
con “regno”’ tutto si chiarifica: Gaumata ha portato via a Cambise 
il regno, cioé le terre di Persia, di Media ecc., cosi come ad altri ha 
portato via i campi o la casa;? i ribelli sono divenuti xsayabiya- 
in quanto che sisono impossessati di un terri torio, cioé di uno xsaga-, ma 
mai Dario avrebbe ammesso che la ,,regalita’’ fosse divenuta appan- 


1 DPd 6-9. 

2 Vedi sopra. 

3 DBI, 44-48. 

4 Bartholomae, Wérterbuch, cit., 542. 

5 DBI, 59. 

6 DBI, 80-81. 

7 DB I, 65-66; si usa lo stesso verbo : adind. 
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naggio degli usurpatori : Dario solo era il re per volonta di Auramazda, 
cosi come, prima di lui, erano stati xsayaBiya- otto della sua stirpe.! 
Alla luce di queste* precisazioni si aperan Pevoluzione semantica di 
asaca-: nel pahlavico gahr é il “regno” (HrdnSahr), nel neo-persiano 
Sahr é la citt&. E’ sempre presente, dunque, la connessione con un terri- 
torio delimitato, o quello di un regno o quello di una citta. Se nell’an- 
tico-persiano xsacga- avesse avuto anche il significato di “regalita, 
sovranita”’, molto probabilmente questo significato si sarebbe man- 
tenuto anche nel pahlavico, mentre invece si nota che nel medio- 
persiano per esprimere il concetto di ‘“regalita” si fa ricorso ad un 
termine nuovo, cioé a x*atdyih.? 

Ma se “regno” é il significato che si addice perfettamente all’ant. 
pers. xSaca-, perché si oscilla fra le due traduzioni di an ” e di 

“regno’’? I] fatto é che la nozione di xsa0ra-/xsaga- non é unitaria e 
che, essendo chiaramente documentato nell’avestico un significato di 

“potere’’, ‘“potenza dominatrice’’, simile a quello dell’ant. ind. ksatrd-, 
non si é voluto escludere un analogo valore astratto per l’ant. pers. 
xSaca-; donde il presunto significato di “regalita”. Non solo, ma, 
a mio avviso, 6 avvenuto probabilmente anche l’inverso : il significato 
concreto di ant. pers. xSaga- ha finito coll’influenzare anche lo xSa6ra- 
gathico e non gathico, cosicché col termine avestico si é spiegato quello 
antico-persiano e con questo quello avestico. 

Gershevitch* ha giustamente tracciato lo evilupys semantico 
dell’iranico xSa6ra-, comparandolo a quello simile del lat. imperium : 
“as the abstract of a base meaning ,to rule’ it first meant ,rule, power’, 
then ,kingship’, ,kingdom’, ,empire’ (in MIr. Erdn3ahr), and, on a smal- 
ler scale, ,estate’ (cf. above, p. 208),4 and ,town’ (NPers. Sahr)”. Ora, 
la fondazione di uno stato manarchico nelle terre occidentali dell’alti- 
piano iranico deve avere certamente influito su tale sviluppo semantico : 
nell’antico persiano, infatti, troviamo uno xSaca- che ha perduto il suo 
significato originario di “‘potere” (che sarebbe sopravvissuto in parte 
in quello ipotetico di “regalita”) e che va interpretato nei limiti ben 
definiti di “regno” nel senso di Stato di cui é padrone uno xsdyabiya-. 

Come lo xéa6ra- gathico ha certamente influenzato la traduzione e 


1 DBI, 1-11. 

2 Che 6 usato, viceversa, per tradurre lo xgadra- gathico : vedi sotto. 

8 The Avestan Hymn to Mithra, Cambridge 1959, p. 297. 

4 Si riferisce alle osservazioni fatte (ibid., p. 208) a proposito di xgaSra- di Yt. V, 
87 (cf. anche Yt. V, 130 e Yt. XVII, 7) “estate”, “eapepoaiealy- confirmed by the 
meaning sahr has in the dialects of Badagird”. 
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Vinterpretazione dello xSaga- delle iscrizioni achemenidi, cosi, verosi- 
milmente, é avvenuto il contrario. A questo proposito si dovrebbe 
tener presente che da un punto di vista concettuale non c’é alcuna 
differenza fra xSa@ra- “potere’’, il quarto degli amasa- spanta-, inteso 
come ricompensa dei magavan- e come fine che si propone l’ufficio 
gathico, e lo x§a@ra- di Ahura Mazda che si deve realizzare : 1 il signi- 
ficato rituale e quello escatologico vanno perfettamente d’accordo e 
si compenetrano continuamente:? la realizzazione dello xéa@ra- 
significa sempre il predominio del ‘“potere” di Ahura Mazda. II tradut- 
tore potra certamente tradurre xsa6ra- con “Empire”, ma a patto 
che non voglia di proposito usare un termine ambiguo che renda 
tanto il significato di “regno” quanto quello di ‘“‘potere, potenza’’,® 
oppure potra anche tradwre zSafra- proprio con “1egno”, in quanto 
che il trionfo del ‘‘potere” di Ahura Mazda equivale concettualmente 
alla instaurazione di un regno divino, ma dovra tenere presente che fa 
uso di una metafora che non é gia nel testo, perché lo xgabra- gathico 
non ha verosimilmente mai il significato concreto di “regno”’, neppure 
in un senso escatologico.* D’altra parte i commentatori hanno tradotto 
il termine in pahlavico con l’astratto x’atdyih,5 che é, come si 6 visto, 
il termine ricorrente nei testi pahlavici per designare la nozione astratta 
di “regalita, sovranita”’ ecc.; ma se avessero inteso lo xga@ra- gathico 
come “regno” avrebbero avuto a disposizione lo stesso termine Sahr, 
che nel medio-persiano e nel neo-persiano continua l’antico-persiano 
xSaca-. 

Lo xéa0ra-, che da “potere, potenza dominatrice’” — quale si é 
visto essere il valore originario della nozione indo-iranica — riferito 
per eccellenza agli Aditya o ad Ahura Mazda, viene a significare nall’ant. 
pers. xSaga- il “regno” nella sua estensione territoriale, un chiaro 
esempio di un fenomeno di politicizzazione caratteristico del passaggio 
da un tipo di societa tribale e sacerdotale ad un tipo di societa monar- 
chica ed unitaria. Storicamente. questo sviluppo semantico pud 
spiegarsi con un processo di laicizzazione di idee e di nozioni originaria- 


1 G. Widengren, Die Religionen Irans, Stuttgart 1965, p. 90. 

2 Gh. Gnoli, Questions sull’interpretazione della dottrina gathica, “Annali dell’Istituto 
Universitario Orientale di Napoli”, N.S. XXI, 1971 (pp. 341-370), pp. 347 sgg., 356. 

3 J. Duchesne-Guillemin, Zoroastre. Etude critique avec une traduction commentée des 
Géthd, Paris 1948, p. 162. H. Humbach (Die Gathas des Zarathustra, I-II, Heidelberg 
1959) traduce xsadra- con “Macht, Herrschermacht” e W. Hinz (Zarathustra, Stuttgart 
1961) con “Reich”. 

4 Duchesne-Guillemin, Op. cit., p. 73. 

5 Bartholomae, W orterbuch, cit., 546. 
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mente appartenenti ad un linguaggio sacerdotale. Il caso di frasa- 
é palesemente analogo : 1 dal frasa- gathico e genericamente avestico 
al fraga- delle iscrizioni achemenidi si ha un passaggio semantico 
di grande interesse storico, dal momento che, anche qui, si passa da 
una terminologia tecnica certamente propria di una cerchia sacerdotale, 
secondo cui frasa- é cid che designa il fine dell’azione liturgica e sacri- 
ficale, ad una terminologia ben pit ampia e generica, secondo cui 
frasa- ha semplicemente il valore di cid che é eccellentemente fatto, — 
comme deve essere nella societ&é achemenide il risultato raggiunto 
dall’opera compiuta dal Re dei re. 


Senza dubbio tutto cid pud avere implicazioni non irrilevanti, alle 
quali mi pare opportuno accennare in via preliminare, sia per lo studio 
della concezione iranica della regalita,? sia per l’interpretazione del 
linguaggio gathico storicamente considerato. 

Per quanto riguarda la concezione della regalita occorre rilevare 
come di fatto sia assente, proprio nelle iscrizioni destinate a tramandare 
e a solennizzare la regalité achemenide, un termine che possa esprimere 
il concetto della regalita. Si pud ben dire che la nozione di “regalita” 
non abbia un posto ben preciso nella ideologia regale degli Achemenidi : 
al suo posto si trova chiaramente espresso il concetto che é xsayabiya- 
chi di fatto ¢ padrone del regno. Per questo motivo mi pare da preferire 
alla spiegazione data da Meillet e da Benveniste per il titolo di zsaya- 
Oiya- (<*aSayaba- +- suffisso -iya-) quella data da Kent (< *xsdya- 
tya).? D’altra parte lidea centrale dell’investitura divina, che sembra 
il fondamento principale della regalit&é achemenide e che spesso é 
stata addotta come prova della zoroastrianita di Dario e come esempio 
di concezione puramente iranica, si spiega meglio con l’influsso di 
analoghe concezioni mesopotamiche‘ che col ricorso ad uno sfondo 


1 Gnoli, Considerazioni sulla religione degli Achemenidi alla luce di una recente teoria, 
“Studi e materiali di storia delle religioni”, XX XV, 1964 (pp. 239-250), pp. 246-247. 

2 Sul quale il Widengren é tornato pid volte: The Sacral Kingship of Iran, in La 
Regalita Sacra, Leiden 1959, pp. 242-257 (Contributi al tema dell’ VIII Congresso Interna- 
zionale di Storia delle Religioni, Roma, aprile 1955); La légende royale de U’ Iran ancien, 
in Hommages a Georges Dumézil, Bruxelles 1960, pp. 225-237; Die Religionen Irans, 
cit., pp. 52 sgg., 151 sgg., 236 sgg., 310 sgg., 342 agg. 

3 Vedi sopra, p. 86, nota 1. 

4 Alla possibilité di influssi mesopotamici sulla concezione iranica della regalité ha 
gia fatto riferimento Widengren, The Sacral Kingship of Iran, cit., p. 244; ed. anche 
J. Gonda (Some riddles connected with Royal Titles in Ancient Iran, “Bulletin of the Ira- 
nian Culture Foundation”, I, 1 [= Cyrus Commemoration Volume Tj, 1969 [pp. 29-46], 
p. 41) accenna a questi influssi. La questione & importante e richiede un’ampia ricerca : 
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ideologico iranico. Assente dall’Avesta, essa appare, in ogni caso, inti- 
mamente connessa alle esigenze di uno Stato monarchico unitario che 
niente ha a che vedere con l’originario ambiente storico dell’ Iran orien- 
tale e con le sue arcaiche strutture politiche e sociali. Pit tipicamente 
iranici sono invece il principio ereditario, sia pure inteso in un senso 
ampio di “clan”, e la concezione carismatica dello hvarnah-,1 quest’ ul- 
tima assente dalle iscrizioni achemenidi. L’uno appare intimamente 
connesso all’altra : in effetti, l’aspetto di fluido igneo e di seme vitale 
dello hvarnah- e il suo speciale rapporto con Vorodrayna, e quindi col 
fuoco Varhran, il fuoco regale per eccellenza,? possono dar ragione 
del suo valore di fondamento del principio dinastico. Il Nyberg ha 
acutamente osservato che la forza rappresentata da Vorofrayna 
affonda nella vita concreta della comunita. Vorofrayna, che da 
all’uomo la “sorgente dei testicoli’”’ arazdi§ xd,4 cioe la potenza sessuale, 
é, secondo la tesi del Nyberg, una divinita collettiva, il dio dell’esercito 
all’assalto,® e, nello stesso tempo, la personificazione della stirpe regale, 
tanto nei suoi re defunti quanto nel suo sovrano vivente. Cosi lo 
aaranah- di Vorobrayna é visto come l’anima o la forza della stirpe, 
manifestata negli eroi e nei re del passato e presente nel monarca viven- 
te. Una cosiffatta concezione carismatica, che pure fu presente in 
qualche misura anche presso gli Achemenidi, ’ era strettamente colle- 


alcuni aspetti sono stati da me trattati recentemente nella communicazione fatta al 
Convegno Internazionale sul tema La Persia nel Medioevo (Roma, 31 marzo - 5 aprile 
1970), organizzato dall’Accademia Nazionale dei Lincei: Politica religiosa e concezione 
della regalita sotto i Sassanidi (in stampa). Importante, per la questione degli influssi 
mesopotamici e vicino-orientali, le considerazioni di R. N. Frye, The charisma of king- 
ship in ancient Iran, “‘Iranica Antiqua”, IV, 1964 (pp. 36-54), pp. 36 sgg. 

1 Su Avarnah-, dopo il lavoro di H. W. Bailey (Zoroastrian Problems in the Ninth- 
Century Books, Oxford 1943, pp. 1-77), cf. Duchesne-Guillemin, Fire in Iran and Greece, 
“East and West”, N.S., XII, 1962, pp. 198-202; Id., Le ‘X*aranah’, “Annali dell’Istituto 
Orientale di Napoli”, Sezione linguistica, V, 1963, pp. 19-31; Gnoli, Un particolare aspetto 
del simbolismo della luce nel Mazdeismo e nel Manicheismo, “Annali dell’Istituto Univer- 
sitario Orientale di Napoli”, N.S., XII, 1962 (pp. 95-128), pp. 98 sgg.; Id., Axaratam 
xrarand, ibid., XIII, 1963, pp. 295-298. 

2 Duchesne-Guillemin, Op. cit., p. 26. 

3 H.S. Nyberg, Die Religionen des alten Iran, trad. ted., Leipzig 1938, p. 70. 

4 Yt. XIV, 29. 

5 Nyberg, Op. cit., p. 74. 

6 Ibid., p. 78. 

7 Questo argomento é stato trattato dal prof. Widengren in una lezione che ebbe la 
cortesia di fare a Napoli, presso il Seminario di Iranistica dell’Istituto Universitario 
Orientale, il 10 dicembre 1969. 
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gata ad un tipo di organizzazione sociale pit arcaico, ad una societa 
tribale che fondava la sua economia sull’allevameno e la pastorizia e 
che aveva i suoi capi nei kavi-,! cio’ in principi-sacerdoti,? e non negli 
asayabiya- d’ambiente medo-persiano.3 

Per quanto riguarda lo xéaOra- delle Gatha, c’é da dire che Videa 
gathica di un “regno” divino probabilmente non @ mai esistita, a 
meno che non si voglia forzare, portandola agli estremi, una metafora 
che é molto dubbio che esista nel testo. Un approfondito esame delle 
Gatha e dell’Avesta nel suo insieme potra forse risolvere con certezza 
questo problema, ma intanto va rilevato come i traduttori in pahlavico 
abbiano fatto una precisa scelta nel rendere xsa@ra- con un astratto 
quale x“atdyth.4 Questo @ certamente un altro punto importante per 
distinguere ulteriormente l’ambiente medo-achemenide da quello 


1 A parte le considerazioni di E. Herzfeld (Zoroaster and his World, Princeton 1947, 
pp. 100-109), che non tengono minimamente conto dell’aspetto sacrale di kavi-, evidente 
nel confronto indo-iranico, e che mirano a spiegare kavi- come “nobile”’, vaspuhr, cf, 
contro l’idea di un’originaria connotazione regale di kavi-, Gershevitch, The Avestan 
Hymn to Mithra, cit., pp. 185-186. La tesi di Gershevitch 6 discussa da Gonda, The 
vision of the Vedic poets, Gravenhage 1963, p. 44; Id., Some riddles connected with Royal 
Titles in Ancient Iran, cit., pp. 42-43. 

2 Nyberg, Op. cit., pp. 48-49. 

3 Quanto ad altre forme avestiche, collegate colla radice xday- (< ario *kéaj- < 
indoeur. *kpaj-/kpéj-), per xsaya- (Yt. XIII, 18; Y. XXVIII, 7; Y. XXXII, 5) vedi 
Humbach, Die Gathas des Zarathustra, cit., II, pp. 10, 33-34; per rayant- c’é da dire che 
non si tratta di un titolo, qual’é praticamente considerato da Herzfeld (Op. cit., p. 102); 
per xéaéta-, che H. Lommel (Die Yast’s des Avesta, Gottingen-Leipzig 1927, p. 84 e vedi 
anche Yimé wsaéetd = “Konig Yama’) e Henning (Mitteliranische Manichaica aus 
Chinesisch-Turkestan, “SPAW”, I, 1932, p. 187, n. 6) traducono rispettivamente 
con “K6nig”’ e con “Herr”, cf. Gershevitch, Op. cit., p. 331, che ricorda il sogd. réyd 
“lord”, e rende aéaéta- con “majestic’’ (invece che con “strahlend, glanzend, herrlich”’ di 
Bartholomae, Wérterbuch, cit., 541). Si veda inoltre S. Wikander, Védique ‘kshaita’-avesti- 
que ‘kshaéta’. Essai de sémantique structurale, ‘Studia linguistica”, V, 1951, pp. 84- 
94, e, soprattutto, W. Belardi, ‘AxS-aina-’, ‘axSa-ina-’ o ‘a-xSai-na-’?, “Annali dell’- 
Istituto Orientale di Napoli”, Sezione linguistica, III, 1961 (pp. 1-39), p. 24 sgg., il 
quale conclude che in xéaéta- “sono confluite due forme omofone semanticamente di- 
stinte : ‘luminoso’ e ‘potente’’’ e che “la documentazione iranica, interna ed esterna, 
postula l’esistenza di una radice verbale *xdaj- ‘brillare, essere infuocato’ ... con- 
frontabile direttamente con il sanscrito kgdy- ‘bruciare’” (pp. 38-39). 

4 A parte nei casi in cui esso appare “als Gottheit” (Bartholomae, Warterbuch, 
cit., 544, 546) fortemente personificato, per i quali la traduzione pahlavica 8 XéaSrvar 
(Sahrevar). Cf., per esempio, X, XXIX, 11; XXX, 7; XXXII, 2 (Pahlavi Yasna and 
Vispered, ed. E. B. N. Dhabar, Bombay 1949, pp. 133, 137, 148). 
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originario dello zoroastrismo.! Nel linguaggio gathico, con xSa6ra-, non 
si pud cogliere un riflesso del linguaggio ufficiale, politico, di corte : 
nel cosiddetto “regno” di Ahura Mazda sisarebbe potuto vedere un’eco 
lontana, sia pure solo nella metafora, di una concezione monarchica 
che dovette essere invece del tutto estranea, nello spazio e nel tempo, 
al mondo dell’autore gathico. 


1 Vedi le giuste considerazioni di O. Klima, The date of Zoroaster. “ArOr”, XXVII, 
1959 (pp. 556-564), p. 564; e vedi il riesame dell’intera questione in K. Rudolph, Zara- 
thuStra - Priester und Prophet, ““Numen”, VIII, 1961 (pp. 81-116), pp. 83 sgg. 


NUR EIN STORRISCHES PFERD ... 
VON 


A. SCHIMMEL 


Cambridge, Mass. 


Eine der beriihmtesten Satiren der Urdu-Literatur ist Mirza Saudas 
(st. 1782) tazhtk-« riizgar, am ehesten zu iibersetzen als »Das lacher- 
lichste Geschépf der Welt«. Sauda, einer der »vier Pfeiler« der Urdu- 
Literatur,! hat in diesem Gedicht den Zustand des unter dauernden 
Attacken zusammenbrechenden Moghulreiches karikiert. In der Figur 
des Soldaten, der sein iiberaus elendes Pferd beschreibt, sieht er 
das ganze politische und soziale Elend jener Zeit gespiegelt. 

Es ist wahr, so beginnt er, 


seit der Himmel auf dem gescheckten Ross der Tage reitet 


(d.h. seit schwarze Nacht und weisser Tag wechseln),? ist kee Ruhe 
auf der Welt; die Lage wird immer verworrener. Selbst die Soldaten 
haben nur noch Schindmihren »wie Tonpferde von Kleinkindern«. 
Wie kénnte man solch ein Tier beschreiben? Wie der Eindruck seines 
Hufeisens kann es sich nicht vom Boden erheben, wenn es sich einmal 
niedergelassen hat; es ist so verhungert, dass schon der Schuster 
auf dem Bazar auf seine Haut hofft, und so schwach, dass ein Wind 
es fortblasen kénnte. Es hat weder Knochen noch Fleisch noch ir- 
gendetwas im Leibe; wenn es atmet, gleicht es einem Blasebalg, 
und man kann nicht sehen, ob es gescheckt ist oder falb, so aufge- 
trieben und schwarenbedeckt ist es. Man kénnte denken, es kame 
gerade von der Folterung, und weder Zaum noch Packsattel kann 
man ihm auflegen. Ja, ein Wildesel wiirde sich schamen, so auszusehen, 
und ein wiitender Hund, einen solch schlechten Charakter zu haben! 
Ks ist so jémmerlich (hasri), dass am Tage der Auferstehung (ha$r) 


1 Vgl. Ralph Russell - Khurshidul Islam, Three Mughal Poets, Cambridge, Mass., 
1967, Kap. 2. 


® Der Topos vom ‘gescheckten’ (ablag) Pferd der Zeit ist sehr haufig seit der fri- 
hesten Periode der persischen Poesie. 
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der Dag%al geschwirzten Gesichtes darauf reitet,! und so alt, dass 
man eher den Sand der Wiiste zihlen kénnte als seine Jahre. Ja, 
der Dichter erinnert sich aus den Geschichtsbiichern, dass schon der 
Teufel auf diesem Gaul aus dem Paradies geritten ist ... 

Dies sind nur einige Verse aus Saudas Gedicht, das immer wieder 
als Zeugnis der Phantasie und Hyperbolik dieses Poeten einerseits, 
als Spiegelbild der verzweifelten Lage Delhis im spéiteren 18. Jahr- 
hundert anderseits angesehen worden ist. 

Das ist bis zu einem gewissen Grade korrekt. Aber man darf Saudas 
Gedicht, wie so viele — selbst zeitkritisch scheinende — Gedichte 
der persischen und Urdu-Literatur nicht isoliert betrachten. Die 
Klage der Dichter iiber elende, schwache und stérrische Pferde, die 
sie von ihren Patronen geschenkt erhalten hatten, ist ein Topos in 
der persischen Poesie : Abi Talib Kalim (st. 1651) jammert iiber sein 
Ross,? das 


vor Schweiss immer dem Schiff im Wasser gleich ist, und gleich dem Anker 
stehen die Steigbiigel ihm fest ... 


Die Adern auf seinem Kérper sehen aus wie die Linien eines Kalenders 


Ja, hitte Plato selbst niemals mein Pferd gesehen, 
hitt’ er nie kihn gesagt : »Wahrlich, die Welt ist alt !« (gadim = unerschaffen). 


Dieses kopfhangerische, kurzbeinige, ungebardige, unlenkbare Geschopf 
sitzt gleich auf seinem Hinterteil, wenn es nur den Kopf hebt, 


als sisse ein Verwundeter auf einem gezihnten Mahlholz ... 


Sein Hals ist so diinn wie die Sirat-Briicke, und die Mahne daran s0 
zitternd wie die Auferstehenden (die beim Jiingsten Gericht angstvoll 
iiber die Briicke gehen ...). 

Kurz vor Kalim hatte der Hofdichter Gihangirs, Talib-i Amuli 
(st. 1626), ebenfalls seine ewig hungrige Mahre beschrieben,* gipfelnd 
in den Worten : 


1 Schwarzgesichtig = entehrt. Der Daggal, dessen Kommen das Ende der Welt 
ankiindet, wird hier wie ein Verbrecher riicklings auf das Pferd gesetzt, nachdem man 
ihm das Gesicht geschwarzt hat — eine Strafe, die im muslimischen Indien haufig 
angewendet wurde. Vgl. z.B. die Erzahlung des Sindhi-Schriftstellers Jamal Abro 
»Geschwarzten Gesichtest, deutsch von A. Schimmel, in der Anthologie pakistanischer 
Erzahlungen »In der Palmweinschenke«, Tiibingen 1966, S. 267 ff. 

2 Divan, ed. Partav Baida’i, Teheran 1336 &., Mugqatta‘ S. 64. 

3 Divan, ed. Tahiri Sihab, Teheran 1347 &., qit’a S. 128. 
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Wenn sie ihr hungriges Wiehern héren lasst, verbrennt es den Thron Gottes ... 
Wenn sie den Blick aus den Augenhéhlen zur Anziehung von Futter heraus- 
schickt, lisst der Riickschlag des Augenlichtes ihre Augen rickwarts aus 
dem Kopfe fallen ... 


Das Alteste mir bekannte und gleichzeitig geistreichste Beispiel 
einer Beschreibung eines solch alten unniitzen Pferdes in der per- 
sischen Poesie geht auf die Seldschukenzeit zuriick : ‘Aufi zitiert den 
Dichter Abi’l-Mahamid Mahmid ibn ‘Omar al-Gauhari as-Sa’ig aus 
Herat,1 dessen Beschreibung seines Rosses, das er »vom Mareschalk 
der Welt« erhalten hat, eine ergétzliche Parodie auf jene Qasiden ist, 
in denen der Lobdichter seinen Herrscher mit allen Helden des Schah- 
name und der klassischen arabischen Sagen vergleicht. Mahmids 
Pferd gleicht einem »traurigen Kamel, dem der Hocker von der Schulter 
gerutscht ist«, mit einem Riicken, »fleischlos wie eine Bahre«, mit 
strohgefiilltem Bauch, die Haut runzlig wie ein Blasebalg, krebsgleich 
an einer Seite des Weges kriechend, stolpernd, wenn es die Sporen 
splrt, niedersitzend, wenn man den Ziigel zieht — kurz und gut, 
der Dichter entscheidet, dass dieses Tier allenfalls wie ein Esel zu 
behandeln ist, und legt ihm einen Packsattel auf : 


Ich ging zu ihm, mit Ziigel, Zaum, Kandare — 
. Es sprach : »O dummer, ehrfurchtsloser Alter ! 
Bin alter doch als du — erweis mir Ehre ! 
Nur Ehrfurchtsmangel lisst dich so enttéuscht sein ! 
... Schaémst du dich nicht, so bei mir aufzusitzen, 
Mit mir zu traben und zu galoppieren ? 
Ich war zuerst das Ross des Tahmurat : 
Er ritt es, als die Stadt von Merw er baute ;2 
Ich war mit Noah auch in seiner Arche, 
Als jene Sintflut alle Welt verwiistet. 
Ich weiss noch gut, als Feridiin den Irag 
Zum Herrscher machte, ihm die Weltmacht gab.3 
Ich sah, wie Salm das Reich von Rim beherrschte, 
Sah Tir auf Tirans Thron als Kénig auch. 
Auch Alexanders Handpferd war ich (— sprach es —), 
Auch Packpferd Nuschirwans war ich (— so sagt es —), 
Und bei den Arabern Yahmiim entsprechend, 


1 [ubab al-albab, ed. E. G. Browne, London-Leiden 1903, II 114 ff. 

2 Tahmurat, der Devenbandiger, Sohn HuSangs, ist der dritte der mythologischen 
K6nige Irans. 

8 Feridin, nach dem Sieg iiber Zahhak der sechste Herrscher Trans, verteilte die 
Welt unter seine drei Séhne; Salm und Tar erschlugen Irag, und damit setzte der 
standige Konflikt zwischen Iran und Turan ein. 
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Da mich Nu‘man aus allen Rossen wahlte.! 

Auch Pharao — so sprach’s — kirt’ mich als Reitpferd, 
Und Haman, sein Wezir, hielt mich im Marstall.2 

Ich weiss noch gut, als Joseph einst regierte, 

Wie Jakob kam vom Kanaan nach Aegypten ...« 


Ja, das alte Pferd erinnert sich an Lot und seinen Fluch, und an den 
Drachen, der sich in Kirman aus dem Wurm (kirm) entwickelte,? es 
war das Ersatzpferd von Rah,‘ als Rustam den Weissen Dev be- 
kampfte, wurde im Kampf mit Siyawi8 nach Turkestan mitgenommen, 
und Rustams Neffe Bijan und sein Vater Gév nahmen es dann wieder 
mit nach Iran... 

Und nachdem dieses Tier, so wohl bewandert in der persischen 
Heldensage, noch einige naturwissenschaftliche Betrachtungen ange- 
schlossen hat, riihmt es sich, dass der Sultan es aus lauter Ehrerbietung 
schon 63 Jahre im Stall gehegt habe — wenn der Dichter ein so 
ehrwiirdiges Tier nicht zu schiatzen wisse, solle er doch ein anderes 
vom Herrscher erbitten .. 

Damit ist das Thema guuase bis ins friihe 12. Jahrhundert zuriick- 
verfolgt, und es ware sicher méglich, weitere Satiren auf einen alten 
elenden Gaul beizubringen (— wenngleich auch Preisgedichte auf 
Pferde — auch mit positiven Vergleichen mit den Rossen der ira- 
nischen Helden * — in grosserer Zahl in der persischen Dichtung zu 
finden sind). 

Denn nicht nur in der Dichtung, auch in der Miniaturmalerei 
erfreut sich das ausgemergelte Pferd einer erstaunlichen Beliebtheit. 
Stuart Cary Welch hat gezeigt, dass soleche Pferde in China bereits 
in der Yiian-Dynastie gemalt wurden, und dass das Motiv wahr- 
scheinlich wahrend der Ilkhanzeit nach Persien gelangte, obgleich 


1 Nu‘man ibn Mundir, der letzte Lahmidenherrscher von joni Yahmim, »der 
Rauchschwarze«, Beiname seines sagenhaften Pferdes. 

2 In der islamischen Tradition ist Haman, der Minister des Ahasveros ss) 
im Esther-Buch, zum Minister Pharaos geworden. 

3 In dem Schahname-Abschnitt itiber den 21. Konig A&kaniyan, ef. F. Liles Glossar 
zu Firdosis Schahname, Berlin 1935, s.c. kirm. 

4 Rustams Ross Rah& ist durch seine Tapferkeit und Schnelligkeit berihmt — zahl- 
reiche Dichter haben die Pferde ihrer Meister mit diesem oft auf Miniaturen zum Schah- 
name dargestellten Wunderpferd verglichen. 

5 Vgl. z.B. Mas‘id ibn Sa‘d Salman, Divan, ed. Radid YaSmi, Teheran s.d., . 194, 
314. Ein besonders kunstvolles Beispiel des klassischen Pferdelobes bei RaSiduddin 
Watwat, Divan, ed. Sa‘id Nafisi, Teheran 1339 &, qasida 8. 318. 
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aus friihen Manuskripten keine Miniaturen dieses Typs erhalten sind.1 
Die ersten bekannten Bilder gehen auf das 16. Jahrhundert zuriick. 
In Moghul-Indien: — also gerade als Talib, Kalim und Sauda ihre 
satirischen Verse auf die elenden Pferde schrieben — war das Thema 
offenbar sehr beliebt; allein aus den Sammlungen von Cambridge, 
Mass., und Boston kenne ich vier islamische Miniaturen — darunter 
eine exquisite Zeichnung Sultén Muhammads — die solche Pferde 
zeigen, so dass Malerei und Poesie sich trefflich erginzen (s. Abb.).? 

Aber mir scheint, dass wir den Bogen noch weiter spannen miissen, 
um die Beliebtheit dieses Themas voll verstehen zu k6énnen. 

Saudas Zeitgenosse und Landsmann Mir Dard, der mystische 
Dichter von Delhi (1721-1785) erzéhlt in seinem umfangreichen 
mystischen Lehrwerk ‘lm ul-kitab folgende Geschichte,? die aus 
orientalischen und europdischen Anekdotensammlungen in abge- 
wandelter Form bekannt ist : 


Jemand bekam irgendwoher ein ganz schwaches Pferd geschenkt, das kaum 
laufen konnte, stérrisch und hartmaulig war. Der Edelmann behielt das 
Pferd eine Weile bei sich und bemihte sich eine Zeitlang, seine Fehler zu 
entfernen, und sparte nicht, so weit moglich, mit Futter und Firsorge, in 
der Hoffnung, dass diese Defekte verschwinden méchten und dass es schliess- 
lich vielleicht zum Reiten geeignet sei. 

Aber dieses Pferd von iibler Natur war absolut unniitz, und irgendwelche 
Ergebnisse der Bemiihungen des Soldaten waren nie zu sehen. Schliesslich 
kam ihm natiirlich der Gedanke, man miisse diesen iberfliissigen Fresser 
verkaufen und dieses unntitze Ding loswerden. Er kannte einen Zureiter; 


1 Ars Orientalis III 1959, 8. 141, Nr. 13. Das erste mir bekannte Beispiel des abge- 
magerten Pferdes jedoch findet sich in einem Siyaéh Qalam zugeschriebenen Bild aus 
dem 14. Jahrhundert in Topkapi Saray, Istanbul, Hazine 2135, f. 118 v. geh6rt also 
der zentralasiatischen Tradition an. Siyah Qalams Darstellung von Pferden oder Eseln, 
realistisch wie sie sind, wiirden eine genauere Untersuchung vom religionsgeschicht- 
lichen Standpuntk aus verdienen ; einzelne erscheinen wie Illustrationen zur Vorstellung 
der nafs als Reittier. Vgl. M. S. Ipsiroglu, Maleret der Mongolen, Miinchen 1965, Abb. 44. 

2 Daselbst verdffentlicht, Abb. 16 : An emaciated Horse with groom, Coll. John 
MacDonald, Cambridge, Mass. Von einem persischen (Bubara?) Manuskript kopiert 
durch Muhsin. Sultan Muhammad, Prinz and Derwisch, Fogg Art Museum, Anonymous 
Loan, TL 17444.420, Iran ca. 1540. Molla Dé Piazeh, 17. Jahrhundert, wahrscheinlich 
Indien, Fogg Art Museum Cambridge, Mass., L 950. 184 : ein Molla mit riesigem Turban 
auf einem vollig abgemagerten Gaul (abgebildet FIKRUN WA FANN, Zeitschrift 
fiir die arabische Welt, Nr. 16, S. 47, Hamburg 1970). »Foundered Horses, indisch, 
18.-19. Jahrhundert, von Baqir. Boston, Museum of Fine Arts 14.684, Francis Bartlett 
Donation and Picture Fund. Abgebildet in Animal Paintings from Asia, Boston 1956, 
Abb. 20. 

3 ‘Ilm ul-kitab, Bhopal 1310 h., warid 58, S. 321 f. 
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zu ihm ging er und sagte : »Das und das ist mit dem Pferd los — deswegen 
méchte ich es verkaufen. Du kannst es verkaufen, wie du es fir richtig haltst, 
und einen Kaufer dafiir finden¢. Der Zureiter sagte : »Bring das Pferd morgen 
frih zum Bazar, und wir werden dann hoffentlich etwas Gewinn daraus 
schlagen«. Der Soldat brachte es, entsprechend seinem Versprechen, zum 
Markt, und der Zureiter nahm es allein zu einem Reitplatz, bestieg es und 
gab ihm ordentlich die Peitsche. Als es sich einigermassen erwirmt hatte, 
kam er eilends zum Markt geritten und begann, die Eigenschaften des Pferdes 
zu erklaren : »Dieses Pferd ist in Schnelligkeit gleich dem wehenden Wind, 
und in Anpassungsfahigkeit gleich Salomos Thron; es springt in einem Satz 
uber die Festungsmauern und durcheilt die Wisten und liuft am Tage 200 
Meilen«. 

Die Leute hérten die Worte des Zureiters, kamen und drangten sich, um das 
Pferd zu kaufen. Als der dumme Soldat diese Menge sah und diese Worte 
hérte, suchte er den Zureiter auf und flisterte ihm zu : »Wenn das Pferd 
wirklich so gut ist, will ich es nicht verkaufen«. Der Zureiter begann ihn zu 
beschimpfen und sagte : »0 du Dummkopf, du hast das Pferd so lange Zeit 
besessen und seinen wirklichen Charakter nicht erkannt! — Und jetzt bist 
du so verfiihrt worden, wie ich diese Leute verfiihre !« 

Nun ist die Triebseele und die menschliche Natur gleich diesem nutzlosen 
Pferd, welches die nafs ammara (die Seele, die Béses befiehlt«, Stra 12/53) 
ist; und die géttliche Approbation und die Gnade des Herrn ist gleich dem 
Zureiter, der das nutzlose Pferd in den Augen der Menschen schén erscheinen 
laisst. Durch die Manifestation seiner eigenen Vollkommenheiten, die gleich 
dem Reiten des Zureiters sind, lasst er in iam Schnelligkeit erkennbar werden. 
Eine dumme Person, die nichts von ihrer eigenen Triebseele weiss, ist gleich 
dem unwissenden Soldaten, der wahrend einer so langen Zeit die verschiedenen 
Zustinde seines eigenen Pferdes nicht entdeckt hatte ... 


Der Schiiler, dem diese Geschichte’ erzihlt wird, wirft nun, in 
Dards Bericht, die Frage ein : Die nafs ammara sei also wie ein nutz- 
loses altes Pferd, waihrend die vollkommenen Menschen — welche 
eine nafs lawwama (»tadelnde Seele«, Sira 72/5) und eine nafs mut- 
ma’inna. (yberuhigte Seele«, Sira 89/27) hatten — gleichsam schnelle 
und gut benutzbare Pferde besdssen. Die menschliche Natur sei an 
sich mangelhaft — wie sei eine solche Wandlung zu erkléren? — Der 
Meister antwortet hierauf nicht, wie man vermuten wiirde, mit der 
klassischen Symbolik der Erzichung der Triebseele, sondern sagt, die 
Menschen seien gradweise verschieden. Die Vollkommenen, die immer 
in der Anschauung Gottes verweilen, sehen in sich und ihrer nafs 
nur Mangel, und was sie immer an Schénem und Gutem sehen, wissen 
sie als von Gott verursacht; d.h. auch die Umformung ihrer Triebseele 
ist ein gottliches Geschenk, eine Offenbarung gottlicher Gnade. 

Dard fiigt sich hier in Galaluddin Ramis Art der Argumentation 
ein, der das »sinnliche Auge« als das Ross, das gottliche Licht als den 
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Reiter erklart hat — ohne diesen Reiter kann das Ross den rechten 
Weg nicht sehen. 


Das Auge der Pferde — wohin du sie immer rufst ausser zu Weide und Futter — 
sagt : »Nein, wozu« ?1 


Der gottliche Reiter aber wird erkannt durch das gute Benehmen 
des Pferdes und durch sein ganzes Verhalten : das ist die gleiche Idee, 
die Dard mit der Einfiihrung des geschickten Zureiters vorbringt. 

Gott als Reiter ist kein seltenes Bild in der klassischen persischen 
Poesie; Riimi hat ihn als den durch den vom Staub der Phinomene 
dem menschlichen Auge verborgenen Reiter beschrieben,? und Amir 
Hosrau hatte im friihen 14. Jahrhundert im gleichen Sinne gesagt : 


Auf welches Ross sich der Sultan setzt — 
Niemand sieht mehr, wenn es auch hundert Mangel hat.3 


Dieser Wandel des Pferdes durch das Hinzutreten des Gottlichen 
ist auch in jener Metapher Rimis versteckt, die den mystischen 
Fiihrer als Reiter, den Jiinger als bereites Pferd erklart.4 

Anderseits ist die Idee, die nafs als Reittier zu betrachten, das 
vom Menschen gezihmt weiden muss, seit Beginn des Islam zu 
finden — zumindest wird dem Propheten ein Ausspruch zugeschrie- 
ben : »Deine nafs ist ein Reittier; behandle sie (dementsprechend) 
giitig«.® Hasan al-Basri, der grosse asketische Theologe der Omayya- 
denzeit, hat diese Bezeichnung aufgenommen : 


Ein stérrisches Reittier muss nicht mehr im Zaum gehalten werden als 
dein Ich.¢ 


In dieser Symbolik diirfte eine Erinnerung an die sokratische 
Parabel von den beiden Pferden vorliegen.? Al-Muhasibi, der friihe 
Meister psychologischer Analyse unter den irakischen Mystikern, ver- 
wendet das Bild von der nafs als Reittier gleichfalls — der Reiter 


1 Mathnawi-yi Ma‘nawi, ed. R. A. Nicholson, II 1285 ff. 
. 3% Ibid. III 383. Auch der mystische Geliebte wird oft als ‘reitend’ beschrieben — die 
Rose, Sinnbild des gottlichen Freundes, ‘reitet’, wahrend das Gras, die gewohnlichen 
Menschen, zu Fuss geht. Divan-i Kabir, ed. B. Z. Furizanfar, Teheran 1336 ff., Nr. 2389. 

3 Tughlugname, ed. Sayyid Hashmi Faridabadi, Aurangabad 1933, Zeile 240. 

4 Mathnawi I 1444. 

5 Cf. tbid., V 153, dazu Commentary, vol. VIII, p. 228. 

6 H. Ritter, Hasan al-Bagri, Der Islam 21/1933, S. 43. 

7 Phaedrus 246 A/D. 
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Abb. 2 


Sultan Muhammad, Prinz und Derwisch. Iran, ca. 1540. Fogg Art Museum, Harvard 
University, Cambridge, Mass., Anonymous loan, TL 17444.420.— Wir danken dem 
Fogg Art Museum fiir die Erlaubnis zur Ver6dffentlichung 
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ist, bei ihm, der Verstand ;1 und es ist typisch fiir die islamische Askese, 
dass stets vom Trainieren des Pferdes gesprochen wird, nicht aber 
von seiner Abtétung — denn der sdlik, der ‘Reisende’ auf dem Pfade 
zu Gott, bendtigt ja ein gut gehorchendes, geduldiges und bescheidenes 
Reittier. Dieses Training ist ein Mittel, um die guten Eigenschaften 
des Pferdes ans Licht zu bringen; es kann jedoch kein Pferd in einen 
Esel, keinen Esel in ein Pferd verwandeln.? Die nafs ist ein Packtier, 
und als solches ein notwendiges Uebel, wie NagSmuddin Kubra fest- 
stellt; * das visionire Reiten des Mystikers auf einer Mauleselin 
bezeichnet die Ueberwindung der Sinnenlust.4 

Natiirlich haben die mystischen Dichter das Motiv oft aufgegriffen ; 
neben der im friihen Islam sehr hiaufigen Bezeichnung der nafs als 
Hund (der auch erzogen werden kann) 5 findet sich bei ‘Attar und 
bei Rimi als Symbol der niederen Triebe oft der Esel oder Maulesel, 
und ‘Attar lasst im Mantiq ut-Tair den Bettler den Kénig verspotten, 
dass er von seiner Triebseele zum Reittier gemacht worden sei, wihrend 
er, der wahrhaft Arme, seine Triebseele zum Reittier gemacht habe.® 
Statt eines Eselknechtes (harbanda) soll der Mensch ein Gottesknecht 
(hudd-banda) werden, wie oft mit einem Wortspiel gesagt wird.’ 

Rimi — dessen Symbolik des Reittieres schon kurz angedeutet 
wurde — benutzt in erster Linie den Esel als Symbol der Triebseele, 
aber auch des kérperlichen Daseins; in manchmal erstaunlich derben 
Bildern ist der Esel oft mit der Geschichte Jesu verbunden, der zum 


1 J. van Ess, Die Gedankenwelt des Harit al-Muhasibi, Bonn 1961, 8S. 86. 

2 Hujwiri, Kashf al-mahjib, transl. by R. A. Nicholson, p. 204 ff. 

3 F. Meier, Die fawa’ih al-gamal wa fawatih al-galal des Nagm ad-Din al-Kubra, 
Wiesbaden 1957, deutscher Text S. 159. 

4 Tbid., S. 165. 

5 Vgl. Mathnawi, Commentary VII 177; ein typisches Beispiel : Ahbar al-Hallag, 
ed. L. Massignon, Paris 31957, No. 66. S.a. H. Ritter, Das Meer der Seele, Leiden 1955, 
S. 205 ff. — Der Hund der Siebenschlafer, der durch seine Treue ewiges Leben gewinnt, 
wird oft in diesem Zusammenhang von den Dichtern zitiert (cf. Mathnawit III 207 ff., 
575 ff.). — Eine Kombination von Hund und stérrischem Pferd, die beide ‘fir den 
Fiirsten’ gezihmt werden miissen : Rumi, Divan, Nr. 101. — Riimi bezeichnet die 
nafs einmal als Drachen, der vom Smaragd des Antlitzes des Scheichs geblendet wird ; 
Mathnawit TII 2548 : der Smaragd macht nach altem Volksglauben die Schlange blind. 
Und ‘Attar hatte sie als Schlange beschrieben, die vom Lowen Gottes (= “Ali) getétet 
wird (s. Schimmel, Islamic Calligraphy, pl. XLVII). 

6 Ritter, loc cit., 208. — Vgl. Rumi, Divan, Nr. 100, der den seiner nafs Gehorchenden 
verspottet, dass er seinen Esel frage, wohin er gehen soll. 

7 Ritter, loc. cit., 207. Bei Rimi, Divan, Nr. 3, in einer auf Bayezid Bistami zuriick- 
gefiihrten Anekdote; auch id. Nr. 477 : selbst der Esel kennt seinen harbanda, Esel- 
treiber, der ihn fiittert — sollte der Mensch nicht viel eher Gott kennen, der ihn erhalt ? 
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Himmel fuhr, wahrend der Esel, auf dem er geritten war, zuriick- 
blieb 1 — so wie die niederen Instinkte und die kérperliche Hiille 
zuriickbleiben, wihrend das Herz zum Himmel steigt. Jesus ist von 
Gott berauscht, sein Esel vom Stroh,? und ein stolperndes Maultier 
mag als Bild fiir die geistig Blinden dienen. Freilich, auch den Hsel 
nafs sollte man nicht zu hart behandeln — die beste Erziehung ist, 
ihn mit der Last von Geduld und Dankbarkeit (die klassische Dicho- 
tomie von sabr und sukr) zu beladen.4 Rimi weiss jedoch auch sehr 
genau, dass fiir das ungebardige Fohlen nafs Vernunft und Religion 
als Zaumzeug notig sind,’ und dass es manchmal auch zur Erziehung 
geschlagen werden muss.® Vielleicht mag der stolpernde Esel, der 
von. sich aus nie den Weg zur godttlichen Liebe findet (und so auch 
als Symbol fiir den Intellekt dienen kann) ’ eines Tages in die ‘Salz- 
mine der gottlichen Einheit’ fallen und hier vergottet werden, so 
dass in ihm kein KEseltum mehr bleibt — ein Bild, das mindestens 
von ‘Attars Zeit an den islamischen Mystikern vertraut war und 
noch bei Mir Dard im spiaten 18. Jahrhundert vorkommt.® 

Und wie viele, die noch auf dem Steckenpferd ihrer irdischen Liiste 
reiten, halten eben dieses Steckenpferd fiir einen Buragq, das himmlische 
Reittier, das Muhammad in Gottes Nahe trug und daher der Liebe 
gleichgesetzt wird, oder fiir Duldul, das wundervolle weisse Maultier 
‘Alis, das in der islamischen Frémmigkeit eine so wichtige Rolle ein- 
nimmt! 9 


1 Schon bei Sané’i, Hadigat al-hagiqa, ed. Mudarris Rizwi, Teheran s.d., S. 376, 
zit., von Rumi, Divan Nr. 1300; vgl. ibid., die ghazals Nr. 96, 97, 961, 1017, 1038, 1075, 
1172, 1196, 1332, 1380, 1752, 1818, 1905, 2429, 2435 und tarkibband 2 (Vers 34708) 
und 16 (Vers 35277). Im Mathnawt besonders : V 1092 f, II 1850 ff.; vgl. Commentary 
VII S. 308. — Auch Nizami, (in Hosrau Sirin 8. 339), kennt die Zusammenstellung. 

2 Mathnawi IV 2691. 

3 TIT §. 100, Uberschrift. 

4 II 729. 

5 TT 464 

6 III 4013 — so ist die Heimsuchung auch fiir den Menschen als Erziehungsmass- 
nahme notwendig. 

7 T1165. 

8 Bei “Attar ist es der Hund (also auch ein nafs-Symbol), der in die Salzmine fallt 
(Divan, ed. Sa‘id Nafisi, Teheran 1339 &., ghazal Nr. 516). — Rimi, Mathnawi II 1344, 
of. ibid., I 2003. Commentary VII 137 spricht vom Salz als dem Symbol geistiger Regene- 
ration. — Mir Dard, Dard-i dil, Bhopal 1310 h., Nr. 161, cf. ibid., Nr. 302. 

9 Mathnawi I 3437; ef. Divin Nr. 1195. — Der Buragq ‘Liebe’ wird oft in der mys- 
tischen Dichtung erwahnt, so Rimi, Divan Nr. 112, 709, 1313, 1595. In Nr. 684 heisst es : 
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Die Tendenz der anfangs zitierten persischen und Urdu-Dichter, 
in ihren mageren alten Mahren Reittiere des Satans oder des Dagials 
zu erkennen, kénnte mit der Vorstellung der nafs als stérrisches Pferd 
zusammenhingen — bezeichneten nicht schon die alten Araber ein 
stérrisches Pferd selbst als Satan ?! 


Dards kleine Geschichte liest sich geradezu wie eine mystische 


Auslegung von Saudas sozialkritischer Qasida, die fast gleichzeitig 
entstanden ist. 

Dass das Pferde-Symbol jedoch nicht nur in der klassischen isla- 
mischen Literatur verwendet wurde, sondern auch in der Neuzeit 
in durchaus reale Lehre umgesetzt wurde, geht aus einem Firman 
des Agha Khan III. hervor, den er am 4.7.1899 in Sansibar erliess : 2 
er mahnt darin die Ismailis in Ostafrika, iiber ihren Glauben (imdn) 
zu wachen : 


Wenn ein Reiter, der auf ein Pferd gestiegen ist, die Zigel in der Hand 
behalt, aber, wenn er jemanden trifft, sich in ein Gespriich mit dieser Person 
vertieft, statt auf seine Ziigelhaltung zu achten, so ist sein Herz mit zwei 
Objekten beschaftigt. Ein Reiter, dessen Herz sich mit zwei Objekten befasst, 
wird abgeworfen. Dabei ist weder das Pferd, noch die Person, die er getroffen 
hat, zu tadeln. Nur er selbst ist zu tadeln, denn er hat nicht geniigend auf- 
gepasst. 

Das Pferd ist die Triebseele (nafs), der Satan. Der Mann, der es besteigt, 
ist der Glaubige. Und Glauben (imdn) ist der Zagel. Manchmal reiten Leute 
20 oder 30 Jahre und beachten ihren Glauben sorglich, aber dann stolpern 
sie und verlieren ihren Glauben ... Euren Glauben zu bewahren liegt in eurer 
eigenen Hand ... Wenn der Reiter seine Ziigel locker lasst, fallt er. Aber wenn 
er sie sorgfaltig halt, wird er bestimmt heil an seinem Bestimmungsort 
ankommen ... 


Von meinen atlasgleichen Bluttranen kann man fir den Buraq ‘Liebe’ eine Sat- 
teldecke machen. 
Der Weg ist weit, und meine Seele zu Fuss — aber man kann das Herz zum Duldul 
machen. 
Ein gutes Wortspiel (tagnis), da ‘duldul’ in der Schrift aus zwei dil ‘Herz’ besteht (cf. 
ibid. Nr. 1483). Rimi sagt auch treffend : 
Dein Herz ist der Lowe Gottes (= ‘Ali) und deine Triebseele ein Pferd, so wie 
Duldul das Reittier des Lowen Gottes wurde ... 
Nr. 1358. Der Ausdruck harbanda versus Buraq-Reiter ibid., 1426. Vgl. auch Nr. 662 
und die Anspielung 455 : Gott befliigelt den, der nicht auf dem Pferd ‘Kérper’ reitet. 
1 Mathnawi V 524; dazu Commentary VIII 236. 
2 Die Uebersetzung dieser Stelle aus dem Gujerati ins Englische verdanke ich Herrn 
A. Esmail, Ph. D. (Edinburgh), in dessen Dissertation dieses Dekret des Agha Khans 
behandelt ist. 
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STUDIA ISLAMICA 


THE QUR’AN AND BIBLICAL HISTORY 
BY 


J. BOWMAN 


Melbourne 


It would be difficult to imagine the Qur’an with all references 
to the Bible and biblical characters and events removed. Some may 
be partly illustrative, but one is left with a distinct impression that 
for Muhammad and early Muslims there was enshrined in them a 
histoire sainte, a history of salvation authenticating his message and 
finding its fulfilment in him and the Believers. The biblical stories 
in the Qur’an are not as in the Bible simply, neither those from the 
Torah nor those from the Gospel. Both categories reflect later deve- 
lopment by Jews and Christians alike. 

Muhammad was faced with an Arabia with Monophysite and 
Nestorian Christians who disagreed with one another on points of 
Belief and Practice and who were condemned as heretics (hanifs ?) 
by the Orthodox Church. Then there were the Jews who rejected all 
forms of Christianity. Yet Jew and Christian shared the Torah, 
Psalms, and Prophets. If Muhammad had met Samaritans in Palestine, 
he would know that the common ground between Jews, Samaritans 
and Christians was the Torah. The Jews found everything in the Torah 
even more so than the Samaritans. The Jews read back later history 
into it; later prophets and their writings only confirmed it, so that 
they could be cited in Midrash on the Torah as if part of the Torah. 
Christianity was heir to this except it saw the Torah and the insti- 
tutions of Israel as pointing to Jesus as their fulfilment, and later 
saw the Law as subsumed and sublimated in Jesus. Both the Jewish 
and Christian approaches to the Torah were unhistorical. 

I for one cannot think that Muhammad started with Abraham 
and then painfully worked out a religious descent from him. Abraham 
he would hear of from the Christians in their apologetic directed against 
the Jews who maintained the centrality of Moses and his Torah. 
The Syrian Christians had the Pauline letters in their N. T. Canon. 
Their insistence on Abrahamic faith as superior to the Law and their 
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making him anticipate Christian faith is echoed in the Qur’an, but 
the Christian faith is itself disqualified by Muhammad the “pro- 
mised” advocate of the Truth. But where did Muhammad find the 
elaboration of his spiritual ancestry? At the Burning Bush Moses 
was assured that the God who was talking to him was the God of 
Abraham, Isaac and Jacob. Jesus in the Gospel used this verse? 
for a proof of immortality. It is obvious however that Muhammad 
had other sources of information than the Diatessaron? and the 
Pauline letters. Yet he approached the Rabbinic interpretation of 
the Old Testament with a critical viewpoint which he probably 
learned from the Christians. He did not necessarily agree with the 
Christians but he shared their critical approach to the Old Testament 
as interpreted by the Rabbis. But just as the New Testament critical 
though it was of the Rabbis, was in some ways indebted to them and 
their interpretation of Old Testament Religion so that they could 
not start de novo, so was Muhammad vis-a-vis the Christians. He was 
heir to both Christian and Jewish interpretations and developments 
in Theology. Charismatic Leader though he undoubtedly was, like 
any other such he was necessarily faced with the problem of whence 
and how he derived his authority. Reformer he was, and innovator 
too, but he could not undermine his own authority by discrediting 
or even ignoring previous Revelations. Since there were both Jews 
and Christians in Arabia he had to take the claims of both into account. 
The fact that he teaches that Jesus is Messiah, shows the limit of 
Jewish influence on Muhammad as fixed by this basic Christian 
claim. 

In the first Meccan * period only Abraham (Sura 87 : 19), Moses 
(87:19), Pharaoh (85:18) and Noah (51:46) are mentioned. This does 
not mean that Muhammad started from Judaism and the Torah. 
He could have learned of them if not from the Gospel, at least from 
the preaching of Monophysite monks who like the Nestorians, preached 
the Gospel from the Old Testament. By the second 4 Meccan period 
Lot (Sura 54:33), Isaac (37:112), Aaron (37:114), Elijah (37:123), Jonah 
(37:139) Dhu’l-Nun (Jonah) 21:87), Israel (19:58), the Israelites (Banu 


1 Mk, 12 : 26. 

2 On the Injil (Gospel) in the Qur’an being the Diatessaron see present writer’s 
article on “The Debt of Islam to Monophysite Syrian Christianity” pp. 191-216 in Essays 
tn Honour of G. W. Thatcher ed. E. C. McLaurin, University of Sydney Press. 1967. 

3 Cf. Y. Moubarac : Abraham dans Le Coran, Paris 1958, pp. 22, 28. 

4 Cf. Y. Moubaras, ibid. 
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Isra’il) (17:2,4), The Samaritan (as-Samiri) (20:87), Adam (20:115), 
Iblis (20:116), Shu’aib (26:177), Zacharias (19:2), Jacob (19:6), John 
(19:7), Maryam (19:16), Jesus the son of Maryam (19:34), Ishmael 
(19:54), Idris (Enoch) (19:56), David (38:17), Solomon (38:30), Job 
(38:41), Elisha (38:48), Dhu’l-Kifl (Joshua?) (38:48), sons of Adam 
(36:60), Gog and Magog (21:96), Dhu’l-Qarnain (Alexander) (18:83). 

Zacharias, John (the Baptist), Maryam, Jesus the son of Maryam, 
Ishmael, Idris, Jacob and Israel are all in Sura 19 (Maryam). There 
Zacharias is described as of “the family of Jacob” and Maryam (Mary) 
is addressed as “sister of Aaron”. Her son is addressed by name as 
Jesus. Abraham is described as “‘a man of truth a prophet. Of Isaac 
and Jacob it is stated : “and each of them we made a prophet”. 
Of Moses it is said : “moreover he was an apostle, a prophet : a brief 
reference to his call is given. Aaron too is an apostle, a prophet. 
Ishmael was an apostle, a prophet. Idris is a “a man of truth, a prophet, 
and we uplifted him to a place on high”. There follows a statement 
that these prophets were among the posterity of Adam, of those with 
Noah (in the Ark), and of Abraham and Israel. 

It is significant that also in the second Meccan period Dhu’l-Qarnain, 
and Gog and Magog are mentioned in Sura 18 (The Cave). There also 
we have mention of the Inmates of the Cave, which is from a Syriac 
source.! The story of Dhu’l-Qarnain or Alexander building an iron 
rampart between the mountains to keep out Gog and Magog until 
“the (eschatological). promise of my Lord (says Dhu’l-Qarnain) shall 
come to pass,” is strikingly reminiscent of a poem by Jacob of Serug? 
the Monophysite writer of the early sixth century. Even Sura Maryam 
is indebted to more than the Diatessaron. It reflects in speaking of 
the birth and infancy of Jesus a Syriac non-canonical Gospel of the 
Infancy. Tor Andrae * was right in suggesting the indebtedness of 
Muhammad to Syriac preaching, but goes too far in apparently 
claiming everything for Syriac Christian influence, and allowing none 
for the influence of Jewish Midrash. Of Sura Maryam, Rodwell The 
Koran London 1861 p. 127, n. 1 said : “This Sura is one of the fullest 
and earliest Gospel Histories ...”. Even for the Gospel story in the 
Qur’an it is not complete. There is little if any clear succession of events 
in its “chain” of the prophets e.g. Abraham, Isaac, Jacob, Moses, 


1 Of. J. E. Tor Andrae, Les Origines de l’Islam et le Christianisme, Paris 1955, p. 166. 
2 Cf. W. E. Budge, History of Alexander the Great, Cambridge, 1889, pp. 163-200. 
3 Of. J. E. Tor Andrae, Mohammed, the man and his faith, London, 1936, p. 126 f. 
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Ishmael, Idris. Maryam is sister of Aaron and mother of Jesus. To 
say Muhammad was vague about biblical chronology because this 
is a fairly early Sura, is not sufficient explanation. In Sura Al Imran 
(The family of Imran) a late Sura, 3:30f. we read : “Verily above all 
human beings did God choose Adam and Noah, and the family of 
Abraham, and the family of Imran, the one the posterity of the other’. 
Here the keypoints of his histoire sainte are clearly enunciated. Verse 
36 ibid. tells of the birth of Maryam from the wife of Imran; nothing 
is said here of Moses and Aaron. Verse 37 tells how Zacharias reared 
her in the Temple. Next comes the birth of John, followed by the 
annunciation to Maryam that her son should be called Messiah Jesus 
the son of Maryam, and how God would teach him the Book and the 
Wisdom, the Law and the Gospel. 

Reference is made (3:49) to how he will heal the blind and the 
leper and by God’s leave he will quicken the dead. Jesus is come to 
witness to the Law, but to allow part of what it has prohibited. Jesus 
is to be a sign from the Lord. This Sura tells v. 52 how when Jesus 
perceived unbelief on their (the Jews) part, the Apostles said : “We 
believe in God and bear witness that we are Muslims’. God told 
v. 55 Jesus when the Jews plotted : “O Jesus verily I will cause thee 
to die, and will take thee to myself and deliver thee from those who 
believe not’. Jesus is however as Adam (3:59) in the sight of God. 
He created him of dust. He then said to him : Be! and he was. The 
people of the Book are told to bear witness that they are Muslims. 
There is an echo of Jewish and Christian claims about Abraham : 
“Why dispute about Abraham, when the Law and the Gospel were 
not sent down till after him : Abraham was neither Jew nor Christian : 
but he was sound in faith, a Muslim. (3:67). Verse 75 ibid. attacks 
Jewish and Christian tradition and exegesis : “and some truly are 
there among them who torture the Scripture with their tongues, 
in order that you may suppose it to be from Scripture, yet it is not 
from Scripture.” When God entered into covenant with the prophets, 
He said : “This is the Book and the Wisdom’’. Is this an echo of the 
Jewish concept of the Torah, Written and Oral? The claim is then 
made : “Hereafter a prophet shall come to you to confirm the Scrip- 
tures already with you’ which seems inspired by Dt. 18:18. One 
recalls too the Qur’an’s statement that Jesus promised the coming 
of Ahmad (i.e. Muhammad) Sura 61:6. Ahmad would be the Arabic 
equivalent of Pertklytos instead of Parakletes. 

Sura Al Imran which makes Messiah Jesus son of Maryam, Imran’s 
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daughter, foreshortens salvation history. “Say : We believe in God, 
and in what has been sent down to us, and what has been sent down 
to Abraham, and to Ishmael, and Isaac, and Jacob, and the tribes, 
and in what was given to Moses, and Jesus, and the prophets from 
their Lord. We make no difference between them, and to him we are 
resigned (Muslims)” (3:84). But the Qur’an does not obscure the fact 
of the Torah having been given to Moses, another member of the 
Al Imran. Much of the life and work of Moses is central to the Qur’an. 
Jesus has been put back chronologically in close relationship to the 
Al Imran, it might seem so that Muhammad can claim both Moses’ 
Law and Jesus’ Gospel with its modification of the Law as directly 
validating his own teaching. He is both the one like Moses and the 
Paraklete, and to be that, he needed both Moses and Jesus. But behind 
both was Abraham to whom both the Jew and the Christian looked 
back and claimed as validating their Faith. Abraham had to be made 
in a peculiar sense his own. But here he is more indebted to the Chris- 
tians in how he saw Abraham who “was sound in faith”, Abraham 
too has then to be closely related to the Al Imran and the generations 
foreshortened. In foreshortening the generations and in making 
Abraham and Moses central he was indebted to the Jews. If Jesus 
were the son of Maryam sister of Aaron, the family was complete. 

In the past much activity has been devoted to showing that Mu- 
hammad was aware either at secondhand through Arabian Jewish 
Rabbis or at firsthand, with Talmud and Midrash. This has tended 
to show passim that individual points of stories e.g. about Abraham, 
Moses or Joseph in the Qur’an agree with this midrashic statement 
or that. One would have to imagine that Muhammad not only had at 
his disposal a fairly extensive rabbinic library, and that he carefully 
selected one point from this Midrash, and another from that. The 
very multiplicity of the references and their diversity make the claim 
difficult to accept. At least it is important in showing that Muhammad 
had precedent if not from Scripture at least from Jewish haggadic 
Midrash for the information he gives regarding the Old Testament 
characters he mentions, and that the details he gives are not the creation 
of his own fancy. In rabbinic haggadah the central pivotal point 
is the Torah, even when apparently dealing with personages and 
events in the Bible outside of the Torah. But the Torah for rabbinic 
Judaism is not only the Written Torah, but the Oral Torah; and the 
Nebi’im and Kethubim in so far as they are part of the Bible, confirm 
the Torah just as much as does the Oral Law. It is not enough to 


116 J. BOWMAN 


adduce parallels to individual stories in Qur’an and rabbinic sources. 
We must go further and see whether the Qur’anic “Chronology” 
of personages and. events of the Old Testament has been influenced 
by any Midrash. By the early seventh century some of the rabbinic 
sources which have been used to provide parallels were not in the 
final form they have now, if indeed compiled. This applies to the 
Yalkut, or some of the Targumin : e.g. the story of Solomon and the 
visit of the Queen of Sheba in Sura 27 (The Ant) — the parallel to 
which is found in 2 Targum Esther. In Targum Pseudo-Jonathan 
Gen. 21:21 the statement that Ishmael’s first wife was Ayisha and 
his second Fatima seems to point not only to a Muslim date but 
Muslim influence. Nevertheless not all the material in Targum Ps. 
Jon. is therefore in the same category. 

In the past Pirke de R. Eliezer has often been drawn on to provide 
parallels to some Qur’anic biblical stories. Very striking is the parallel 
to Sura 5:31 in P.R.E. ch. 21 p. 156 (Cain and Abel) on how God sent 
the raven to show how to bury the dead. There is a parallel also to 
the succeeding verse in the same Sura : “That he who saves a life, 
shall be as though he had saved all mankind alive” but while also 
in P.R.E. is there said by Bithyah, Pharaoh’s daughter on saving 
Moses ef. P.R.E. ch 48 p. 379. P.R.E. ch. 40 p. 314 (Moses at the 
Burning Bush) and P.R.E. ch. 48 pp. 377-381 (Egyptian Bondage) 
give parallels to Sura 20 (Ta Ha) : 9-20 and Sura 28:30 respectively. 
In Sura 28 there are three references to Haman vv. 6, 8 and then in 
v. 38 after Moses and Aaron had appeared before Pharaoh. Sura 28:38 
“Burn me then, Haman, bricks of clay, and build me a tower that 
I may mount up to the God of Moses, for indeed, I deem him a liar’. 
In P.R.E. ch. 29 (Seed of Amalek) Haman is mentioned, and in P.R.E. 
ch. 50 he gets a chapter to himself. In Sura 29:39 mention is made 
again of Haman : “And Korah and Pharaoh and Haman. With proofs 
of his mission did Moses come to them ...”. In P.R.E. ch. 50 p. 398 
Korah and Haman are bracketed together. In Sura 40:24 Pharaoh, 
Haman and Korah (Karun) call Moses, sorcerer, impostor, In Sura 
40:36 Pharaoh commands Haman to build him a tower to reach the 
heavens for the same purpose as in Sura 28:38. In P.R.E. ch. 24 Nimrod 
is the builder of the tower, and Abraham passing by, is cursed by the 
builders of the tower. But in P.R.E. ch. 26 part of the second of the 10 
Trials of Abraham was his being put into the furnace of fire. Likewise in 
the Qur’an Sura 21:68 the committing of Abraham to the fire has 
nothing to do with the tower, nor is Nimrod mentioned. In P.R.E. 
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ch. 16 p. 111 Nimrod gives his son Eliezer to Abraham. Eliezer’s 
reward for helping arrange Isaac’s wedding was that God raised him 
to kingship, “and he is Og, king of Bashan”. Earlier in P.R.E. ch. 23 
(The Ark and the Flood) p. 167. Og, King of Bashan, was the only 
survivor apart from Noah and family, because he sat on a piece of 
wood under the gutter of the Ark, and Noah passed out food to him 
daily. This throws an interesting light on the chronology of P.R.E. 
Elijah is also Phinehas according to P.R.E. ch. 29 p. 213, and Harbonah 
friend of Esther P.R.E. p. 371. Pharaoh is however a man of many 
parts in P.R.E. Abraham has dealings with Pharaoh. In P.R.E. ch. 26 
p. 189 Abraham’s fifth trial was when Sarah was taken to Pharaoh 
to be his wife. This was Passover Night. Pharaoh wrote her p. 190 
a marriage document giving her inter alia the land of Goshen and 
Hagar his daughter. Pharaoh besides being of the Exodus period 
is also King of Nineveh. This latter P.R.E. ch. 43 p. 342 states was 
because Pharaoh joined in the praise of God at the Sea saying : “Who 
is like Thee, O Lord, Among the Mighty?” So God delivered him 
from the dead. He then went and ruled in Nineveh. When Jonah 
preached there, Pharaoh repented and proclaimed a fast. It is possible 
that we have here an explanation of why Haman can be thought of 
in the Qur’an as of the same generation as Pharaoh (nay more of his 
court) and at the same time building a tower (of Babel). According 
to P.R.E. Abraham saw it being built and Abraham was a contem- 
porary of Pharaoh, who was according to P.R.E. also later King of 
Nineveh, whereas Haman was vizier of Ahasuerus : but the way in 
which Haman is introduced in P.R.E. could give the impression that 
he is of the generation of the Exodus : likewise Jonah who in P.R.E. 
preaches to Pharaoh when the latter is King of Nineveh. Actually 
in the Qur’an Sura 10 (Jonah) we hear of Moses and Aaron before 
Pharaoh being called sorcerers, and v. 90 of how Pharaoh and his 
hosts followed them through the Sea until “when drowning overtook 
him he said ‘I believe that there is no God but he on whom the children 
of Israel believe, and I am one of the Muslims’.”. God then rescued 
him. Thereafter, we hear of the people of Jonah and their deliverance 
because they believed. In Sura 20:87f. (Ta Ha) in the story of the 
(golden) calf we are told how Samiri cast in the people’s trinkets and 
brought forth to them a corporeal] lowing calf. In P.R.E. ch. 45 pp. 354-5 
on the golden calf, the calf comes out lowing, because Sammael entered 
into it and he was lowing to mislead Israel. Whereas in P.R.E. Sammael 
(evil spirit) is responsible, in the Qur’an it is Samiri (Samaritan). 
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It should be noticed that in P.R.E. ch. 38 pp. 298-301 Samaritans 
are discussed in a chapter dealing with Joseph and his brethren. 

P.R.E. in addition to providing interesting parallels to Qur’anic 
versions of biblical stories does provide as it were a view of biblical 
history which is parallel to that offered by the Qur’an. The Qur’anic 
system of “chronology” for biblical personages and events is not 
the creation of Muhammad, but it appears that he borrowed it from 
some midrashic work similar to P.R.E. But did the midrashic work 
intend to give a chronology? P.R.E. appears to arrange sections in 
historical succession. This is more apparent than real. Hach section 
can like any Midrash or Targum deal with past, present and future 
as if they were simultaneous. The titles Friedlander ! gave the sections 
are indeed representative of the main topics therein. The Ten Des- 
cents 2 of the Lord do help to give a sense of direction from Creation 
through to the End-time : so indeed does the list of the Ten Kings,? 
God the First and the Last. But the use of some of the Benedictions 
of the Shemoneh Esreh‘ to provide links between the various chapters, 
as well as the resemblance of some of them to homilies for Festivals 
cf. ch. 50 for Purim, point to another sense of time : liturgical time, 
which is horizontal and not vertical. But undoubtedly as it now stands 
P.R.E. is after the rise of Islam, though it may not be so late as some 
of the Targums which seem influenced by it; cf. 2 Targ. Esther on 
the Ten Kings. There is much early material in P.R.E. and it may 
be that its overall pattern tied to Liturgy and Lectionary is basically 
ancient. It could be that P.R.E. more than any other Midrash can 
explain the Qur’anic centrality of the Al Imran, with Pharaoh as 
the enemy of the Banu Isra’il. P.R.E. could also explain why Muham- 
mad could regard the Virgin Mary as Aaron’s sister. In P.R.E. ch. 53 
the last chapter, Miriam and Aaron oppose Moses. Miriam becomes 
leprous, but was cured by Moses’ prayer. If Muhammad knew of 
Maryam from the Diatessaron as a daughter of Aaron he would be 
more likely to identify her with the family of Imran when he learned 
of Miriam the sister of Aaron in such a Midrash as P.R.E. 

If an earlier version of P.R.E. had been available to the Prophet 
it would explain not only the Qur’anic chronology but some of the 


1G. Friedlander, Pirke de R. Eliezer, London, 1916 op. cit. 
2 Ibid., pp. 95, 177. 

3 Ibid., pp. 80 ff. 

4 [bid., pp. 73, 196, 228, 267, 317, 344. 
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Qur’anic teaching. One thinks of P.R.E. ch. 15. The Two Ways, 
ch. 16. The emphasis on Study of Scripture, Divine Worship and 
Charity, ch. 20 on Adam’s Penitence, ch. 34 The Resurrection of the 
Dead, and ch. 51 Eschatology. P.R.E. helps also to provide a chain 
of prophets, e.g. Noah was a prophet as was Abraham. 

It is true that P.R.E. ch. 30 p. 221 with its refence to Ishmaelites 
building in the Holy Place and to two brothers “princes at the end”’ 
arising over them, point to possibly early 9th century and show that 
P.R.E. in its present recension is after the rise of Islam. This need 
not imply that (a) all the contents are of this period, nor (b) that its 
biblical chronology and haggadic comments are copied from the 
Qur’an; but if it did, one might then find a fruitful line of investi- 
gation into Islamic influence on rabbinic literature. Is for example 
the playing down of Abraham in the Targum Genesis death bed of 
Jacob scene the result of the rise of Islam, and Abraham being the 
father of Ishmael as well as of Isaac? P.R.E. on the other hand gives 
considerable attention to Ishmael and his mother. The greatest trial 
(P.R.E. ch. 30 p. 216) Abraham faced, was having to send away his 
son Ishmael : after Sarah’s death he took Hagar back (P.R.E. ch. 30 
p. 219). This concern for Ishmael and his mother is noteworthy, if 
not unique. The possibility remains that a prototype of P.R.E. or 
some similar work was not unknown in Palestine or Northwest Arabia 
in the early seventh century A.D. 


SOME REMARKS ABOUT MUSLIMS IN CHINA 
BY 


A. HAGLUND 


Stockholm 


Professor Geo Widengren in his book Ryttarfolken fran Oster (Riders 
from the East) gives a vivid description of events in Mongolia at the 
time of the birth of Genghis Khan. About the year 1155 a boy was 
born in a tent village in Eastern Mongolia, in a nomadic Tartar tribe, 
who according to prophesy would become Khan of all Mongolia. He 
grew up in the surroundings of a constantly moving equestrian tribe, 
perpetually fighting against powerful neighbours. His tribe had, as 
the custom was then, a system of feudal class distinctions — princes, 
noblemen, attendants and slaves — upheld by firm obedience, duty 
and loyalty. By the year 1206 he had become master of all Mongolia 
and had taken the title of Khan. He became the centre of the feudal 
system, and built his army into groups of tens, hundreds and thousands, 
placing at the head of each unit a commander he could rely on. Con- 
tinuing southward he conquered all the country north of the Yellow 
river, and waited his chance to win the provinces to the south. 
Dreaming of conquering the world, he turned to the West, where 
Islam was at the height of its power, and with an army of two hundred 
thousand men, attacked the Khwarezm Turks after marching over 
the mid-Asian plateau from Lake Baikal. Cities fell at his hand the 
one after the other. Returning back to China, he crossed the Yellow 
river meaning to take the rich southern provinces but death came 
first. He passed his ambition on to his warrior sons and grandsons, 
but it took many years before his grandson, Khubilai (1215-1294), 
finally conquered the whole of China and became the first alien to 
rule the empire China.! This he wisely treated as an independent 
realm within the Mongol Empire, adopting the dynastic name Yiian, 
meaning « the origin ».2 


1 Geo Widengren, Ryttarfolken frdén Oster (Riders from the East), Stockholm 1960, 
pp. 32-43. 
E. O. Reischauer, & J. K. Fairbank, East Asia The Great Tradition, Tokyo 1962, 
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The Mongols employed many foreigners, particularly Muslims, from 
Central and Western Asia. Among the many foreigners were the 
Venetian merchants Maffeo and Niccolo Polo, also Niccolo’s son 
Marco, who served the Khan for many years. Marco Polo recorded : 


All Cathaians detested the great Khan’s rule because he set over them 
governors who were Tartars, or still more frequently Saracens, and these 
they could not endure for they treated them just like slaves. 


Ch’en Yiian, the Chinese religious historian, gives the year 651 A.D. 
for the first diplomatic relations between China and the Arabic world 
and the beginning of Islam in China.? 

There is rich evidence of the coming of Manichaens, Zoroastrians, 
Jews, Mohammedans and Nestorian Christians to China from those 
early times when foreigners found favour with the emperors of the 
T’ang dynasty (618-906 A.D.), eager as they were for the luxury 
merchandise brought in by the caravans travelling along the ancient 
routes from Western and Central Asia to China, or by merchants 
who came by sea.? Much of the overseas trade was in the hands of 
Islamic Persians and Arabs, the wealth of China drawing trade to 
her ports. Muslim scholars introduced Arabic astronomy, medicine, 
music, dance and Central Asian languages to China. Astronomy in 
China is closely related to Kingship. From early times China has 
had a bureau of astronomy for the purpose of compiling a calendar, 
to which the Arabs have contributed. In the south-east corner of 
Peking is the Observatory, in which some old astronomical instruments 
are preserved. The bronze Armillary Sphere and the Astrolabe were 
made about 1272 by Persian astronomers whom Khubilai Khan 
brought to China in his train. They have been exposed to the weather 
in the open courtyard of the Observatory for more than six hundred 
years, but are still among the finest known specimens of bronze 
in the world.’ 

During the Sung dynasty (960-1279) much of the trade continued 
to be in the hands of the Muslims who lived in designated quarters 
in the port cities retaining their Islamic traditions, but through 


1 Ibid, pp. 276, 283. 

2 Chan Wing-tsit, Religious Trends in Modern China, New York 1953, p. 186. 
3 W. Eberhard, A History of China, 2nd ed., London 1960, p. 179. 

4 Ibid., p. 179.. 

5 M. Cable, & F. French, China Her Life and Her People, London 1946, p. 32. 
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taking Chinese wives raised families and transmitted their religion 
from generation to generation, thus establishing Islam in China.t 

A number of ‘Muslims became high government officials and 
renowned Confucian scholars during the Yiian dynasty (1206-1368). 
Muslims identify themselves with the life of the Chinese following 
the occupations of innkeepers, restaurant owners, workers in leather 
and metal, butchers, curio and jewelry dealers. Many are owners 
of camels and horses which transport goods along the roads by caravan 
from one part of China to another. Many Muslims have become high 
military commanders participating in this way in national affairs. 
They have a reputation of becoming fierce soldiers, as sharp with 
their tongues as with their swords.2 Just how many Muslims there 
are in China today is uncertain, but 10-15 million is considered a 
reasonable estimate.® 

Tor Andrae in his book Det Religiésa Anlaget (The Religious Rudi- 
ment) writes that the Nestorian church flourished during the period 
of the Abbassid Caliphs, meeting with sympathy from the Muham- 
madans, and also that the Christology of Nestorianism was much 
closer to that of the Koran than that of any other Christian church. 
The Nestorians went farthest in devout surrender to the domination 
of Islam.4 This may be one of the reasons why the Nestorian church 
after a history of almost seven hundred years in China became absorb- 
ed in Islam. The Muslims and their faith had spread with zeal over 
the lands where the Nestorian church had preached Christianity. 

The great Islamic theologians al-Ashari (873-935) and al-Ghazzali 
(1058-1111), did not affect Chinese Islamic thought, nor has Chinese 
Islam been caught up in the syncretism which is otherwise so com- 
mon in China. Chan writes : 


.. Islamic organization is essentially democratic, for each mosque is independent 

“and the ahung exercices no final authority in doctrinal interpretation or 
moral judgment. The absence of a central authority among Chinese Moslems 
in general and for each mosque in particular is an amazing phenomenon. 
Islam is held together not by any organizational authority but by community 
feeling.5 


It was not until 1912 that the first national organization was 


1 Chan Wing-tsit, op. cit., p. 206. 

2 C. H. Plopper, Chinese Religion seen through the Proverb, Shangai 1926, p. 14. 

3 Chan Wing-tsit, op. cit., p. 187. 

4 T. Andrae, Det religiésa anlaget (The Religious Rudiment), Uppsala 1951, p. 186. 
> Chan Wing-tsit, op. cit., p. 189. 
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formed among Muslims in China. Wang Hao-jan (1848-1918) had 
studied in Islamic countries and on his return founded the Chinese 
Muhammadan Mutual Progress Association.1 This association had 
nothing to do with Islamic doctrine, but promoted medical services, 
education, Muslim publications, the inviting of foreign lecturers, 
the establishment of youth associations, mutual aid and social reforms. 
Chinese Islam is in agreement with the spirit of Muhammad and 
with traditional typical Chinese religious temperament of toleration. 
It is said : «If alone, a Muhammadan will disguise himself at an inn 
and eat pork, while if there are two of them, each is a check on the 
other».? It is also said that «their ethics have become more Con- 
fucian than Muslim ».* The author during his time in China (1932-46) 
observed that the local Muslims engaged in business seldom wore 
the turban as the practice was among those who were engaged in the 
caravan trade the badge of whose belief was often a somewhat grimy, 
white woollen cap. Muslim inns were not cleaner than the average 
Chinese inn but certain regulations on matters of purification were 
held in regard to cooking utensils. The Chinese had a certain respect 
for the Muslims which made him afraid of giving them offence. 

Chinese followers of Islam believe that the Koran is the inspired 
word of Allah and is eternal. They believe Muhammad to be a sage 
similar to Confucius. There are a number of Chinese translations 
of the Koran, most of them from the twentieth century. This interest 
in having the Koran in the language of the people is one of the signs 
of the awakening of Islam in China. Chan writes : 


From a long and deep slumber, the intellectual awakening in Chinese. Islam 
is gaining new vitality. In one respect the awakening is especially significant. 
We have seen that the Chinese language is used in both education and publi- 
cation. This fact is significant because language binds the Moslems and other 
Chinese in a common society. Had Arabic been insisted !n as the holy language, 
then isolation from the Chinese community would have been reinforced.* 


The Muslims have tended to isolate themselves, congregating in 
certain sections of the cities where they have their homes. They 
live for the most part in the south, east, and northwest of China. 
In some ways their behaviour differs from the rest of the Chinese 
in that they do not eat pork, greet one another in Arabic or Per- 


1 Ibid., p. 190. 

2 Plopper, op. cit., p. 14. 

3 Ibid., p. 15. 

4 Chan Wing-tsit, op. cit., p. 105. 
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sian, refrain from alchol, practice circumcision, do not use coffins 
in burial, have different funeral rites and marriage customs.! This 
isolation, however} is breaking down, since Chinese Muslims do not 
consider themselves another race but claim to be Chinese. Politically 
the Muslims take part in the life of their nation and had in 1948 
no fewer than eighteen members in the National Legislature. They 
have also had great influence in the army. During the 1930s there 
was an active interest in pilgrimages to Mecca about two hundred 
a year making the journey. The numbers of Muslims going abroad 
for study was on the increase year by year, and many were sent on 
goodwill trips to the Muslim lands of the near and middle-east as 
well as to the Southseas.? 

Naturally all this activity came to an end with the establishment 
of the People’s Republic of China in 1949. 

Andrew of Perugia, who became Franciscan Bishop of Zaitun or 
Ch’iian-chou in the province of Fukien, wrote in 1323: 


In this great empire truly there are men of every nation under heaven, and 
ef every sect... We are able to preach freely, but of Jews and Saracens none 
is converted.8 


From this city of Ch’iian-chou archaelogical finds were photo- 
graphed in 1945 by a Chinese school teacher. Professor John Foster, 
in an article, describes this large number of inscribed stones some 
of which were Muslim gravestones with Arabic lettering. According 
to D, Howard Smith an illustrated book has been published in 1957 
in Peking by Wu Wen Liang, entitled Ch’tian-chou Tsung-chiao Shik-k’o 
(Religious Stone Engravings of Ch’iian-chou) who relates how a team 
of Chinese archaeologists have been to Ch’iian-chou and made a 
study of these stones.’ Among other things the illustrations reveal 
the preponderant influence of Islam in the Ch’iian-chou of that period 
as well as the absence of symbolic decoration on the stones of the 


1 [bid., p. 208. 

2 Ibid., p. 215. 

3 A. C. Moule, Christians in China before the year 1515, New York & Toronto, 1930, 
p. 194. 

4 J. Foster, Crosses and Angels from Fourteenth Century China, in : The Interna- 
tional Review of Missions, April 1955, pp. 170-4. 

5 D. H. Smith, Religious Stone Engravings of Ch’iian-chou, in : The International 
Review of Missions, London 1958, pp. 473-4. 
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Muslim graves which were covered with Arabic inscriptions and 
passages from the Koran. 

It is more difficult to know the fate of Islam in modern China. 
According to a recent report China’s Islamic Association has been 
revived as a channel for contact with Afro-Asian countries. The 
Tungszu Mosque in Peking is in use for worship on Corban Festival 
by the foreign diplomatic personnel.' 


1 Tslam in China, in : China Notes, Vol. IX, No. 2, p. 23. 
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Comme toutes les sectes de l’Islam, le Chiisme est fondé sur deux 
principes de base : le Coran et la Sunna,! c’est-a-dire les faits et gestes, 
actes et paroles du prophéte de l’Islam, diment authentifiés et homo- 
logués. Mais avec cette particularité que dans le Chiisme ces deux 
principes de base se trouvent garantis par les douze Imams (les leaders 
ou les guides) chiites qui sont considérés comme exempts de tout péché 
et infaillibles. Dans la perspective de l’Islam tiaditionnel le Prophéte 
a été le Transmetteur des ordres de Dieu par le moyen de la Révélation 
divine, et ses actions sont présentées comme des actions pilotes pour les 
musulmans. Dés lors il posséde réellement une personnalité juridique, 
alors que Imam n’est que le prédicateur et le commentateur des 
traditions du Prophéte. 

Selon cette optique, Imam est privé de la Révélation divine, car 
il n’est que ’imtermédiaire grace auquel sont proclamées la voix et les 
pensées de Dieu telles qu’elles furent révélées au Prophéte de l’Islam. 

Quant aux Imams chiites ils eurent des Compagnons qui écrivirent 
et relatérent leurs faits et gestes les plus remarquables sous le titre de 
« Principe». Dix-huit de ces biographes ont une position particuliére 
et sont désignés comme Ashab-ul-Idjma‘, c’est-d-dire « les Compagnons 
de ’Unanimité». Car, selon les régles de la Loi qui régit la tradition, 
il suffit que les documents qu’ils rapportent se présentent comme une 
chaine ininterrompue remontant jusqu’aux Imams, pour que cette 
tradition soit acceptés, méme si ces Compagnons n’eurent pas avec 
’Imim dont ils relatent la vie des relatoins personnelles intimes. 
Ce qui importe c’est avant tout la vérité du récit transmis. Ces hommes 
épris de justice se divisent en trois groupes : les premiers sont dans la 


1 De ces deux fondements dérivent deux autres principes importants : l’'Idjma‘ 
(unanimité ou Consensus infaillible de la Communauté des savants chiites, & condition 
qu’on y puisse découvrir l’opinion d’un impeccable, Prophéte ou Imam), et la Raison. 


LES PRINCIPES ESSENTIELS DE LA THEOLOGIE CHIITE 127 


dépendance du cinquiéme Im4m, les deuxiémes sont des disciples du 
sixiéme, et les derniers relévent des septiéme et huitiéme Imams. 
En voici la liste : ; 

1) Zurarat b. Atyan; Ma‘ruf b. Kharrabidh Al-Makki; Burayad b. 
Mu‘awiya; Abu-Basir (Yahya b. Abi-l-Oasim); Fudayl b. Yasar; 
Muhammad b. Muslim. 

2) Djamil b. Darradj; ‘Abdullah b. MuSkan; ‘Abdullah b. Bukayr; 
Hammad b. Issa; Aban b. Uthman; Hammad b. Uthman. 

3) Yunis b. Abd-al-Rahman; Safwan b. Yahyi; Muhammad b. 
Abi-‘Umayr; Abdullah b. al-Mughira; Hasan b. Mahbib ou 
Ahmad b. Muhammad; Hassan b. ‘Ali; ete. 

Les messages de tous les Compagnons des Iméms sont connus sous 
le titre général de « Principe» et plus spécialement de « Usul-u-Arba‘- 
amia», c’est-a-dire « les Principes des quatre cents». Dés le quatriéme 
sitcle de l’Hégire (dixiéme de l’ére chrétienne) et sur la base des 
« Principes» susmentionnés, Kulaini, Ibn-Babuya et Tusi écrivirent 
quatre ouvrages dans lesquels ils insérérent la théologie du chiisme. 
Ces livres sont connus sous le nom de « Usul-ul-Arba‘a», autrement dit 
«les Principes quaternaires». D’autres ouvrages ont été publiés par 
diverses personnalités religieuses, dont la valeur cependant n’est pas 
comparable a celle des quatre chefs-d’ceuvres du chiisme que nous 
mentionnons maintenant. 

1) Le Premier Principe, Al-Kafi, chef-d’ceuvre de Abudja‘far 
Muhammad b. Ya‘qiib al-Kulaini, de Kulain, un village du bourg de 
Fechapouyé dans la ville de Ray, son lieu de naissance. Mort en 328 
ou 329 de l’Hégire (939 ou 946 de l’ére chrétienne), il est enterré 4 Bagh- 
dad. 

Al-Kafi est le meilleur livre du Chiisme, vu qu’il est le plus proche 
chronologiquement des « Principes des quatre cents », Parmi les 4 grands 
ouvrages dont nous parlons, Kafi est «comme le soleil au milieu des 
étoiles» nous dit Mirza Husain Niri en Fin de son écrit «Mustadrak-ul- 
Wasail-wa-Mustanbat-ul-Masail ». 

Al-Kafi se divise en deux parties: Usil (les principes) et Furi‘ 
(les accessoires) : 

a) la premiére partie, Al-Usiil-ul-Kafi (les principes suffisants) 
comporte une Introduction sous le titre de Khutba (le discours) 
et huit livres: la Raison et l’Ignorance; la vertu de la science; 
le monothéisme; Hudjdja ou les Guides (définition et condition 
de la Prophétie et de l’Im&mat); la foi et l’infidélité ; Vinvocation ; 
le mérite du Coran; la fréquentation. 
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b) la deuxiéme partie, al-Furi‘-ul-Kafi (les sous-principes suffisants), 
aborde les thémes suivants: les devoirs envers Dieu, le Droit 
et la Loi musulmane chiite; la propriété canonique; la menstrua- 
tion; les morts; la priére; la contribution canonique; le jetine ; 
le pélerinage &4 La Mecque; la vie; le mariage; le sacrifice 
pour la santé des enfants; le divorce; l’affranchissement de 
l’esclave par testament et par contrat; les volailles; la mode 
(canonique), la bravoure, le vétement; la chasse, la péche et 
Vabattage (des animaux) ; lesaliments ; les boissons ; les testaments ; 
les héritages ; les punitions canoniques; les prix du sang ; les témoi- 
gnages; les lois et les jugements; le serment, les voeux, les ex- 
piations. A la fin de ce travail se trouve une annexe, « Kitab-ul- 
Ruwdat», le Livre des Jardins. 

La valeur et l’importance de cet ouvrage nous sont révélées par le 
trés grand nombre d’annotateurs et de commentaires qu’il suscita tout 
au long d’un millénaire de Vhistoire du Chiisme. Les plus connus sont 
les suivants : le Commentaire de Mulla Sadra (Muhammad b. Ibrahim, 
de Chiraz, mort en 1050 de |’ Hégire, 4 Basra) qui traite de l’accommode- 
ment entre la religion et la philosophie; le Commentaire de Mulla 
Salih (Muhammad Salih b. Ahmad) de Mazandaran, qui mourut en 
1080 de l’Hégire; le Commentaire de Madjlissi II (Muhammad Bagir 
b. Muhammad Taqi Madjlissi) mort en 1110 de l’Hégire. Ce dernier 
ouvrage est une sorte de livre indépendant, en quatre volumes, sous le 
titre de « Mirat-ul-‘Ugqiil-Fi-Sharh-I-Akhbar-ul-Rassil, le texte .de 
« Al-Kafi» étant reproduit tout autour du texte de Madjlissi. Notons 
enfin qu’il existe encore d’autres innombrables annotations (Hachiya) 
du texte de « al-Kafi» que nous n’avons pas la place de mentionner ici. 

2) Le deuaiéme Principe, Man la Yahduruh-ul-Faqih, ouvrage de 
Abu Dja‘far Muhammad b. Abi-l-Hassin ’Ali b. Hussain b. Musa 
al-Qumi, al-Saduq. Celui-ci, qui mourut et fut enterré en 381 de 
’Hégire (991-112 de l’ére chrétienne) & Ray, est connu également sous 
le nom d’al-Sadiiq ou Ibn-Babiya. 

La valeur de ce travail se situe immédiatement aprés celle d’al-Kafi. 
En réalité c’est un livre qui se rattache au « Figh» (les devoirs envers 
Dieu et le droit musulman chiite) ot ne sont pas développés les dogmes 
théologiques du Chiisme, comme c’était le cas dans «al -Kafi». 

Cette ceuvre se divise en quatre volumes et une partie finale. Les 
deux premiers volumes traitent des points suivants: la propriété 
canonique, la priére, la contribution canonique, le jetine, le pélerinage 
& La Mecque. Les deux autres abordent les questions suivantes: le 
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commerce, le mariage, le divorce, les péchés capitaux, les prohibitions, 
les punitions canoniques, les prix du sang, la pénalité, les testaments, 
les wakfs, ’auméne, ’héritage. Enfin, dans le volume final nous trou- 
vons les testaments du Prophéte & ‘Ali, les sermons du Prophéte, 
des annexes et les sources documentaires de l’ouvrage. 

D’aprés les bibliographes du Chiisme, Ibn-Babuya aurait composé 
au total, parait-il, trois cents ouvrages; mais ce nombre est ramené A 
cent nonante-trois par al-Nadjashi dans son étude « al-Ridjal» (Les 
gens de religion), alors qu’il n’en est méme pas question chez Manla 
Yahduruhu-ul-Faqih ». 

De plus il existe un grand nombre de commentaires et d’annotations 
de cette ceuvre, dont le plus fameux est le commentaire, paru au XIe 
siécle de lHégire (XVIIe siécle de l’ére chrétienne) de Muhammad 
Taqi Madjlisi, en arabe « Rawdat -ul-Muttgin» (les Jardins des ver- 
tueux) et en persan « Lawami ‘Sahibgiran ». 

3) Le troisiéme principe, «Tahdhib-ul-Ahkam » (l’Education des obli- 
gations et les lois énoncées par Dieu. L’auteur Tusi (Abu Dja‘far 
Muhammad b. Hassan b. ‘Ali Tusi, naquit pendant le Ramadan de 
Van 385 de lHégire (995 de l’ére chrétienne) et mourut en 460 de l’Hé- 
gire (1067 de l’ére chrétienne) ; sa tombe est & Nadjaf. 

Cet écrit contient 19 Kitabs (livres) et une partie finale et com- 
porte les titres suivants : la propriété canonique, la priére, la contribu- 
tion canonique; le jetine; le pélerinage & La Mecque; la visite d’un 
lieu saint; la guerre sainte; les créances; la jurisprudence et les juge- 
ments; les commerces; le mariage; le divorce; l’affranchissement 
testamentaire, l’affranchissement par contrat; le serment et les veux; 
la chasse et la péche; l’abattage (des animaux) et les aliments; les 
Waafs et les auménes; les obligations et les héritages; les chatiments 
canoniques; les prix du sang. 

4) Le quatriéme principe, Al-Istibsar-Fima-Ikhtalafa-Min-al-Akhbar 
dont l’auteur est aussi Tusi. Cet ouvrage débute par un exposé des 
divers aspects de la tradition relative au Prophéte. Puis vient un texte 
en trois volumes, dont le premier, en deux livres, nous parle de la 
propriété canonique et de la priére. Le deuxiéme volume traite en trois 
livres de la contribution canonique, du jetine et du pélerinage 4 La 
Mecque. Puis le troisisme nous explique en 17 livres ce que sont: 
la guerre sainte; les créances; les témoignages; les propositions cano- 
niques et les jugements; les commerces; les ventes; le mariage; le 
divorce; l’affranchissement, le serment, les voeux et les expiations; les 
wakfs et les auménes; les testaments; les obligations; les chatiments 
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canoniques; les prix du sang. Pour terminer l’auteur fournit la docu- 
mentation de son livre, y insérant une grande quantité de remarques 
sur les « Deuxiéme et troisiéme principes » et que l’on peut adresser aux 
livres « al-Ridjal» du Chiisme. 

Ces deux ouvrages de Tusi traitent des devoirs envers Dieu et du 
droit musulman chiite, avec cette nuance que «al-Istibsar» est une 
partie du « Tahdhib-ul-Ahkam ». Tusi est le plus grand docteur du 
Chiisme et il est connu familigrement sous le nom de « Shaikh al-Taifa » 
ou simplement « al-Shaikh ». Il est l’auteur de nombreux livres, dont il 
a donné la liste dans son ouvrage intitulé « Fihrist Kutub al-Shi‘a». En 
général ses travaux portent sur le Coran, la tradition du Prophéte (Sun- 
nite et Chiite), la science de la tradition, la biographie du Prophéte 
de l’Islam, des Imams chiites et d’hommes pieux. 

Depuis cette époque, soit aprés la fixation du texte du Coran et de 
la tradition du Prophéte, deux autres principes se développérent dans 
le Chiisme, sous les appellations de Idjma‘ (Consensus de la communauté 
des savants dont le réle est de découvrir la parole ou les actes du 
Prophéte, ou de Imam) et |’‘Aql (la Raison). C’est ce qui explique 
que les trois rites du Chiisme duodécimain aient pour base les travaux 
de Tusi : Akhbari, Usili et Chaikhi. 

Les théologiens chiites ne se contentérent pas seulement de quatre 
principes. Au onziéme et douziéme siécles de I’ Hégire (X VII¢ et XVIII¢ 
de lére chrétienne), ils s’efforcérent de regrouper la tradition chiite 
et la renouvelérent par trois travaux importants : Al-Wafi, Bihar-ul- 
Anwar et Wasail-ul-Shi‘a Ila Tahsil-i-Masail-ul-Shari‘a. 

5) Al-Waft, ouvrage de Mulla Muhsin Faid Kachani (Muhammad 
b. Murtada) mort en 1090 de l’Hégire (XVII¢ de L’ére chrétienne) et 
dont la tombe se trouve 4 Kachan. L’auteur reprit les matériaux des 
« Quatre principes », précédents, y ajoutant un commentaire, et nomma 
le tout « al-Wafi». Ce travail comporte trois introductions, un texte 
en quatorze volumes et une conclusion. Les trois introductions traitent 
de : la connaissance des sciences religieuses, la présentation des docu- 
ments, les vocabulaires et les régles en matiére religieuse. Le texte du 
livre aborde les thémes suivants : la raison, la science et le monothéisme : 
le leader ou guide religieux; la foi et l’infidélité; la propriété canonique 
et lornementation ; la priére, l’invocation et le Coran; la contribution 
canonique, al-Khums (le cinquigme du butin qui revient & Dieu, au 
Prophéte, & ses parents, aux orphelins, aux pauvres et aux voyageurs 
nécessiteux) et les bienfaits ; le jetine, etc...; le pélerinage & La Mecque, 
la visite & La Mecque et les visites des lieux saints; les jugements ; 
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les témoignages; les vies; le commerce; les aliments; les boissons; le 
mariage ; le divorce ; la naissance ; les morts; les obligations et les testa- 
ments; le jardin, contenant divers sujets. 

6) Bahar-ul-Anwar, recueilli et publié par Madjlisi II (Muhammad 
Baqir b. Muhammad Taqi), né en 1037 de |’Hégire dans un village 
de Natanze ou & Ispahan, mort et enterré en 1111 de l’Hégire (1700 
de Pére chrétienne) 4 Ispahan. Bahar-ul-Anwar, nommé I’Encyclopédie 
du Chiisme, car il contient tout un groupe de traditions qui ne se ren- 
contrent pas dans les « quatre principes»; or les chroniqueurs et les 
juristes musulmans, dés le début et jusqu’au temps de Madjlisi, 
avaient conservés et transmis ces traditions. 

Cet ouvrage se compose de vingt-six volumes groupés dans |’ordre 
suivant : 1) la raison et l’ignorance, la vertu de la science; 2) le mono- 
théisme; 3) la justice et la résurrection; 4) les protestations et les 
controverses ; 5) la biographie des prophétes; 6) la biographie du Pro- 
phéte de Islam, de quelques-uns de ses compagnons, le Coran; 7) un 
apercu général des questions relatives 4 l’Imaimat; 8) les événements 
qui suivirent la mort du Prophéte, la biographie des trois premiers 
califes de l’Islam; 9) la biographie du premier Imam chiite, une étude 
générale sur les douze Imams et sur leurs compagnons; 10) la biogra- 
phie de Fatima, fille du Prophéte, et de ses deux fils Hasan et Husain ; 
11) la biographie des quatriéme, cinquiéme, sixiéme et septiéme Imams 
et de leurs compagnons; 12) la biographie des huitiéme, neuviéme, 
dixiéme et onziéme Imams et de leurs compagnons; 13) le douziéme 
Imam; 14) des considérations sur le ciel et le monde, et sur les lois 
du chiisme (la péche, la chasse, l’abattage des animaux, les aliments 
et les boissons) ; 15) la foi et les qualités du croyant; 16) les bienséances 
et les traditions, la fréquentation; 17) les sermons et les obligations; 
18) la propriété canonique et la priére; 19) les mérites du Coran; 
20) la contribution canonique, laumon, la Khoms et le Jetine; 
21) le pélerinage & La Mecque, la guerre sainte, la nécessité d’étre 
juste et d’éviter l’iniquité; 22) la visite des lieux saints; 23) les con- 
contrats, etc...; 24) les faits canoniques; 25 et 26) les permissions 
légitimes. 

Les sources du Bahar-ul-Anwar, qui comptent plus de quatre cents 
ouvrages sont constituées par les travaux des juristes canonistes des 
débuts du Chiisme jusqu’a l’époque de l’auteur. 

7) Wasdail-ul-Si‘a a-Tahsil-Masdil-ul-Sari‘a, écrit par Muhammad b. 
al-Hasan b. ‘Ali b. Muhammad al-Hurr al-‘Amili, mort en 1097 de 
l’Hégire (XVIIe siécle de l’ére chrétienne). L’importance de ce travail 
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consiste en ce que l’auteur ne se contente pas de reprendre les « quatre 
principes», mais il les dépasse. Le texte contient les obligations reli- 
gieuses et le droit chiite; puis le livre se termine par une partie finale 
en douze subdivisions et portant le titre de Faida (utilité) et qui traite 
des problémes suivants: les méthodes de recherche de Kulaini, Ibn- 
Babuya et Tusi; les sources utilisées par |’auteur pour son livre; les 
témoignages des savants chiites sur ces livres; Ashab-ul-Idjma‘; 
la recherche sur la tradition; le témoignage des anciens savants chiites 
sur la vérité des traditions; les voies de la tradition du Prophéte dans 
le rite Akhbari; les voies des traditions tacites; la biographie de 
divers croyants. 

8) Mustadrak-ul-Wasdil wa Mustanbat-ul-Masdil, écrit par Hadj- 
mirzé Husain b. Muhammad Tagqi, de Nour (Mazandaran), né le 18 
Sawwal 1254 de l’Hégire, mort et enterré le 17 ou 27 de Djamadi-ul- 
Akhir 1320 de lHégire (XX@ siécle de l’ére chrétienne) 4 Nadjaf. Cet 
ouvrage, imprimé en trois volumes en 1318-1321 de I’ Hégire, contient 
plus de 1500 pages sur des questions qui ne sont pas traitées dans 
Wasail-ul-Si‘a, mais indiquées seulement dans la table des matiéres. 
En outre il comporte une partie finale de 590 pages sous le titre de 
« Douze Utilités», dont voici la nomenclature : 

1) la bibliographie des travaux non-mentionnés dans Wasail-ul- 
Sita, soit plus de soixante-dix livres (écritures et principes). 

2) Vorientation de ces livres et la biographie de leurs auteurs; 

3) les transmetteurs, la méthode de recherche des anciens écrivains 
concernant la tradition du Prophéte, des commentaires du Coran, 
les principes de la jurisprudence, les devoirs envers Dieu, le 
droit musulman; 

4) la présentation de al-Kafi, le « premier principe » susmentionné; 

5) la présentation de Man-la-Yahduruh-ul-Faqih ; 

6) la présentation de Tahdhib-ul-Ahkam; 

7) Ashab-ul-Idjama‘ (mentionné au début) ; 

8) des considérations générales sur la confiance qu’il convient 
d’accorder & toutes les personnes inconnues de la tradition et 
nommées dans l’ouvrage de Tusi: al-Ridjal, les Compagnons 
du sixiéme im4m chiite, etc... ; 

9) la nécessité de remplacer, selon les derniers juristes, un genre 
ancien de la tradition par une forme nouvelle; 

10) la nécessité d’attirer l’attention sur les personnalités négligées 

par l’auteur du Wasail-ul-Si‘a, lorsqu’il ne fait que mentionner 
les différents genres de transmetteurs : 
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11) un exposé de ce qu’annongait la partie relative 4 la guerre 
sainte dans la fin du chapitre sur obligation d’obéir 4 la raison, 
en opposition 4 ce qu’enseigne le rite Akhbari qui ne reconnait 
pas la Raison comme principe de base; 

12) laffirmation de la valeur de la science de la Tradition, la bio- 
graphie de l’auteur et la liste de ses ouvrages ; 

Rappelons-nous toutefois que cet écrit ne constitue qu’un ouvrage 

complémentaire du Wasail-ul-Si‘a et des traditions chiites du XIVe 
siécle de l’Hégire (XX® siécle de l’ére chrétienne). 


Tout docteur en droit ou jurisconsulte se doit de connaitre les huit 
ouvrages que nous venons de mentionner et qui constituent un abrégé 
des études poursuivies pendant plus d’un millénaire par des savants 
chiites. Mais ils ne sont. qu’une goutte d’eau face 4 l’océan de la théo- 
logie chiite. 


THE ROOT SDQ IN POETRY AND THE KORAN 
BY 


H. RINGGREN 


Uppsala 


One of the terms which are used in the Koran to denote the attitude 
of the believer, is the verb saddaqa, ‘to regard as true’, ‘to believe’. 
However, even if it is admitted that the Koranic concept of ‘faith’ 
contains a very strong element of Fiirwahrhalten,! it is obvious that 
both ’amana and saddaga have overtones which are not satisfactorily 
described by using the translation ‘to regard as true’. In order to 
find out what these overtones are, it is necessary to investigate some 
other derivatives of the root s-d-g, namely the noun sidg and the 
Ist from of the verb sadaga. Though we are primarily interested in 
the Koranic use of these words, it will prove instructive to examine 
also the usage of early Arabic poetry. 


I 


The meaning of sidq is often given as ‘truthfulness’, but it is obvious 
that this does not cover the whole range of connotations attached 
to this word. It certainly means ‘truth’ in Tarafah 1, 7 : 


as-sidqu ya’ lafuhu I-labibu l-murtaga 
wal-kidbu ya’lafuhu d-daniyu l-’ahyab 
With truth[fulness] is associated the persevering and trusted man, 
while a vile and deceptive man is associated with falsehood. 


Even here, where the opposite of sidq is clearly kidb, it is obvious 
that it is rather ‘truthfulness’ or even ‘reliability’ rather than (objec- 
tive) ‘truth’. Izutsu remarks that some Arab lexicographers maintain 
that “for a given statement to be sidq it is not enough that the words 
used conform to reality ; they should also conform to the idea of reality 
in the mind of the speaker’’.2 


1 H. Ringgren, The Koranic Concept of Faith, Oriens 4, 1951, p. 1-20. 
2 T. Izutsu, Ethico-religious Concepts in the Qur’dn, Montreal, 1966, p. 90. 
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However, sidg can be combined with a great many words without 
the idea of truth being involved. According to Lisdn al-‘Arab, ragulu 
sidg’” means an excellent man (ni‘ma r-ragulu huwa). The most fre- 
quent combination in poetry is fityanu sidg™, which seems to mean 
something like “brave, or excellent, young men”. Two passages are 
especially interesting because they indicate what kind of ideas are 
associated with this expression. Zuhair 14, 19 speaks of fitydnu sidq®, 
who are “not weak (da‘7f) and not cowardly (nakil)”. And Hatim 
at-Ta’i 35, 1 refers to fityanu sidg’”, among whom there is no hatred and 
who do not blame each other when they suffer a loss.1 In a poem quoted 
by Ibn Hisam IV 107, 8 (861) the expression is combined with a‘azzah 
with the added remark that “they obey his orders to the letter”. 
Other combinations are ’aba@’u sidgi”, noble ancestors? — compa- 
rable is *arimu sidg®* with the remark that everybody who has 
hasab has a lineage (artim), and Tarafah mu‘all. 98 : “What held 
the men away from me was my boldness against them, my bold ad- 
vance, my sidg, and my (noble) origin”, — further taubu sidgi”, a 
fine raiment (combined with “weapons and precious things”, bazz 
wa-a‘laq) +, ummu sidg”, a good mother 5 (associated with barratun 
‘loving’). Finally, Asma‘tydt 34, 23 speaks of a man who encourages 
the tribe when it despairs “after its sidg’. This leaves us with the 
impression that sidg has to do with excellence of all kinds, especially 
with strength and courage. 

Turning now to the Koran we find a special emphasis on the notion 
of truth. First, there are passages which refer to sidq as a quality 
characteristic of the sddigin, e.g. 33:24 “that God may recompense 
the truthful ones for their truthfulness”; the preceding verse makes 
it clear that the reference is to those, “who were true to their covenant 
with God (sadaqgi ma wa‘adi)” the opposite being the mundfiqin. 
33:8 contains a similar phrase; the preceding verse speaks of the 
covenant with Noah, Abraham, Moses, and Jesus, and the conno- 
tation is obviously the same. In 5:119 we learn that “the truthful 
shall be profited by their truthfulness “when they enter the gardens 
of Paradise, but the context does not mention any covenant, rather 


1 Other examples : Imra’ al-Qais 65,8; “Abid b. al-Abrag 10,11; Hatim at-Ta’i 26,3, 
Mufadd. 113,11. 

2 Aus b. Hagar 19,1, ‘Amr mwu‘“all. 81. 

3 Zuhair 18,16. 

4 Mufadd. 1,21 (Ta’abbata Sharran). 

5 Mufadd. 16,78. 
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the reference is to faithful service. Somewhat doubtful is 54:55 “The 
godfearing shall dwell amid gardens and a river in a mag‘ad sidq””. 
Arberry translates ‘in a sure abode”, Blachére “dans un séjour de 
vérité”. The context gives no guidance; Baidawi renders it as makdn 
mardi, ‘‘a pleasant place”. Perhaps the phrase should be classified 
with the expressions of excellence referred to above. Another dif- 
ficult’ expression is found in 10:2: Muhammad preaches the good 
tidings that the believers have gadam sidqi” ‘inda rabbihim. Arberry 
translates “they have a sure footing with their Lord”, Blachére 
“le mérite antérieur de la croyance’’, Zetterstéen ‘“‘a priority of truth- 
fulness’. The second translation agrees with Baidawi. On the other 
hand, 46:15/16 is quite clear : those who are forgiven will enter Para- 
dise according to “‘the true promise” (wa‘d sidq*”) given to them by 
God. 

In 39:33/32 f., the difference is set forth between the man who 
“cries lies to the truth (kaddaba bi-s-sidqg), when it comes to him’’ 
and him “who has come with truth and confirms it” (§a’a bi-s-sidgq 
wasaddaqa). The reference is obviously to the revelation, which is 
true and trustworthy. Similarly, 6:115 states that the word of God 
are “perfect in truthfulness and justice” (tammat sidq@” wa‘adl) ; 
it is added that nobody can change his words. 

The following passages are again doubtful : 17:82/80 “Let me enter 
with an entry of sidq, and let me go out with an exit of sidq’” ; accord- 
ing to Baidawi the verse refers to entering and leaving the tomb. 
The reference can hardly be to “‘truth’’; Sale’s “favourable” seems 
to fit the context better (Arberry : ‘“just’’). 26:84 and 19:51/50 use 
the phrase isdn sidg’" which Zetterstéen takes to mean “a good repu- 
tation”, but it seems more likely that it refers to “truthful speech’’. 
Finally, 10:93, says that God has given the Israelites a maba’u sidq®, 
“a sure (or, pleasant?) dwelling” — a somewhat obscure statement. 


II 


- The verbal form sadaga means “‘to be true” or “to tell the truth”, 
Many instances from poetry simply state that a given report turned 
out to be in conformance with reality e.g. Ibn Hisam IV 97, 1 (853) 
“They said, ‘We have killed Durayd’. I said ‘They have told the truth’ 
(gad sadaqi)”. (cf. also ‘Amir b. at-Tufail 34 a, 2; Ibn Hisam III 
55, 20 [549]). Similarly Ibn Hisim III 301, 1 (724) “Tell the truth 
( fa-sdugit) to those you meet ... conceal not the news in assemblies”’.1 


1 Cf. also Hatim at-Ta’i 27,5, Imra’ al-Qais 40,1. 
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A‘Sa 13,16 is an interesting example : “No woman has seen the truth 
(hagq) as she did, like ad-Di’bi who spoke truthfully in saj’”’. Cf. also 
Ibn Hikam ITI 31,10 (531) “He who weeps them weeps in (real) sorrow ; 
he who praises them tells the truth (yasduqu)”. 

Furthermore, sadaga is used of wishes that come true (Mufadd 48, 
8; Ibn Hisam III 151,9 [621]) and of keeping a word or a promise : 
Ibn Hisim IV 107, 3 (861) “she did not keep her word or fulfil her 
oath”; IV 148,3 (890) “Oh what a rare mistress were she, if only 
she were true to her promise ..; but hers is a love in whose blood are 
mingled paining (fag*) and lying (wal‘) and faithlessness (ihldf) and 
inconstancy (tabdil)” — here the opposites are very instructive. There 
are also cases when “his soul told him truth” means “he came to 
realize the (bitter) truth” (Mutalammis 9, 1, cf. Mufadd, 61,10). 
Finally, there are examples which contain other shades of meaning 
than “truth” : Ibn Hisam III 28,5 (529) ‘‘my soul will be restless 
until tasduqu l-hazraga-d-darba” which Guillaume aptly translates 
“you smite Hazrag well and truly”’; ib. I 298, 1 (176) “If they fought 
bravely (walau sadagi darb”) in defense of their houses’. As in the 
case of sidq the connotation here seems to be wepietins like “firmness” 
or “‘courage’’. 

In the Koran sadaga occurs 15 times. The Joseph surah exhibits 
plain everyday language: “If his shirt has been torn from before, 
then she has spoken truly (sadagat), and he is one of the liars (ka@dib)” 
(12:26). Similarly, when Solomon speaks to the hoopoe which has 
reported on Sheba : ‘“Now we will see whether you have spoken truly, 
or whether you are amongst those that lie” (27:27). 

In a number of cases the reference is to God as the Truthful One. 
In 3:89/95 Abraham is asked to say “God has been truthful (sadaga)”’ ; 
the preceding verse speaks of people who forge falsehood (kadzb) 
against God. In three cases, 3 : 145/152, 21:9 and 39:74 the verb has 
wa‘d, “promise’’, as its object : God keeps his promise. A fourth example 
speaks of God “fulfilling the vision he vouchsafed to his Apostle” 
(48:27, or more, literally “he was truthful to his Apostle regarding the 
vision’), Another group of passages refers to the veracity of God’s 
messengers’ :-in 33:22 it is concluded from a factual experience that 
“God and his apostle have spoken truly”, in 36:52 the unbelievers 
on the last day have to admit that “this is what the All-Merciful 
promised, and the envoys spoke truly”; and in 5:113 the disciples 
of Jesus ask him to send down a table from heaven “that we may know 
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that you have spoken true to us”. The last passage gives us a glimpse 
of the discussions concerning the authorization of the prophet. 

But truthfulness is also a human virtue. 33:23 praises men who 
have kept (sadagi) their covenant with God’; in the next verse 
(see above) those sddigin are promised a recompense from God. The 
definition of birr which is given in 2:172/177 is concluded by the 
statement, ‘These are those who are true (in their faith sadaqz), these 
are the godfearing’’. 29:2 asserts that God knows those who are truth- 
ful, and the liars (kdd¢b) as well. Baidawi interprets this as meaning 
“those who have been true in their faith and those who have lied in 
it’’. However, the context seems to indicate some kind of trial which 
the believers have been subjected to. If so, the truthful would be those 
who have stood the test, the liars those who have failed in it. The 
same pair of opposites is found in 9:43. People who have sworn that 
they were ready to fight with the believers, have turned out to be 
liars, and the prophet is asked, ““Why did you give them leave, till 
it was clear to you which of them spoke the truth, and you knew the 
lars”. It seems that more is involved than speaking the truth and 
keeping one’s oath : the truthful are also those who are willing to 
fight, the liars are the hesitant. This is till clearer in 47:23/21 where 
the context indicates that God calls the believers to fight and “‘it 
would be better for them if they were true to God”. The “truth- 
(fulness)” referred to here is willingness to obey God’s command and 
to fight for him. 


III 


The participle sddiq has the same shades of meaning as the finite 
verb but with some of the connotations of sidq. It is contrasted with 
kadib or kadib as in the following examples : 


wa'inni laambi billadi ’ana sadiqu™ 
biht kalim™ gad qultu *in *ana kadibu 
I shall wipe out with that in which I was truthful 
a word which I spoke when I was lying 
(Bigr b. abi Hazim 5,16) 
fvinni labakihi wa?inni la-sadiqu” 
‘alatht waba‘du l-bakiyati kadabu 
For I weep him being truthful against him, 
but some of those weeping are lying 
(Asma‘tyat 11,17) 
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It is combined with ’aséba “to hit (the truth)” as in Mufadd. 
4,3 : walau ’asabat lagdlat wahya sadiqat™™ “And if she had hit the 
truth, she would have said — for she is a truthspeaker ...”. It is also 
used of a true or correct opinion (Aus b. Hagar 14, 6), Ibn Hikam III 
205,5 [656]. Sadzqa I-ba’st (Mufadd, 40, 39) are those who are strong 
and firm enough to meet trouble (ba’s); in another verse in the same 
poem (40,102) sd@dig is coupled with tabit al-mautin “firm of foot in 
fight” and kattam al-waga‘ “making no complaint of (lit. concealing) 
pain”. It is used of a camel that is ‘trustworthy in the night-journey” 
(Mufadd. 99,7), of well aimed strokes (ta‘n sadig, Ibn Hisim III 
137,6 [612]). When Hassan b. Tabit says Sadadna@ Saddat™ sadigat™, 
Guillaume renders it correctly “we attacked (you) boldly” (Ibn 
Hisam III 144,16 [617]). An interesting passage is Tarafah 5, 28 
tatradu I-qurra biharr” sddigi”, “she chases away the cold with a 
true (natural, innate) heat’. Sometimes sddiq seems to come close 
to the meaning “veritable” : bisddigat*® gaud’™ min al-ma@i wa-d-dami 
“with a veritable cloudburst of water and blood” (Aus b. Hagar 43,25). 

In the Koran the meaning “true”, “truthful” prevails. It is impos- 
sible to quote in detail all the passages where the word occurs, but 
fortunately the majority of them fall into some clearly defined groups. 

First of all, the siirah of Joseph contains some plain passages where 
it simply means “one who tells the truth” : 12:17, 27,51,82. A similar 
example, in which, however, there may be an allusion to the situation 
of the prophet is 40 : 29/28 where an Egyptian says about Moses, 
“Tf he is a liar, his lying is upon his own head; but if he is truthful, 
some of that which he promises you will smite you’. Similarly, the 
men who come to visit Lot bring the truth (hagq) and are truthful 
(sddiq; 15:64), and Ishmael is said to be “true to his promise, and a 
messenger, a prophet’ (19:55/54). Consequently, the message of the 
prophet is true as the early siirah 51 states : “Surely what you are 
promised is true, and surely the doom is about to fall’ (v. 5 f.). 

The believers should be truthful : ““O believers, fear God and be 
with the truthful ones” (9: 120/119). The context gives no clue as to the 
exact meaning of the word. Two other passages, in which the believers 
are called sddiqin, indicate a meaning which is more in agreement with 
some passages in poetry. They are 49:15 “The believers are those who 
believe in God and his messenger, then have not doubted, and have 
struggled with their possessions and their selves in the way of God; 
those are the truthful ones” and 59:8 “the poor emigrants, who were 
expelled from their habitations and their possessions, seeking bounty 
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from God and good pleasure, and helping God and his messenger; 
those are the truthful ones”. 

In three cases, sddig is combined with sidg; these passages were 
dealt with above. 

The rest of the passages reflect the discussions between Muhammad 
and his audience concerning the authority of the revelation. They fall 
into two main groups, one concerning the truth of the message, the 
other asking for proofs from the unbelievers to show that the prophet’s © 
message is wrong. 

Six of the passages of the first group contain the phrase “When 
shall this promise (or rather, threat, wa‘d) come to pass, if you speak 
truly”; they are, in chronological order, 36:48, 67:25, 21:39/38, 
27:73/71, 10:49/48, 34:28/29. A variant expression is found in 32:28 
“They say, ‘When shall be this victory (fath), if you speak truly’”’. 
All of these passages belong to the second and third Meccan periods 
and reflect the incredulous remarks of Muhammad’s audience : they 
question his truthfulness because nothing apne and his warnings 
seem to be unjustified. 

It is against the same background that we have to view the un- 
believers’ demand for a sign to prove the truth of his message, echoed 
in the stories told about earlier prophets. The people of Thamiid say 
to Salih, “You are a mortal like us, then produce a sign if you are 
one of the truthful” (26:154). Pharaoh says to Moses, “If you have 
brought a sign, produce it, if you are one of the truthful” (7:103/106: 
similarly 26:30). The “men of the thicket’’ ask Shu‘aib to bring down 
lumps from heaven “if you are one of the truthful (26:187; cf. also 
Lot 29:28/29). In clear language, addressed to the prophet himself, 
15:7 says, “You are surely possessed. Why do you not bring angels 
to us, if you are one of the truthful’. Or : “Bring us our fathers, if 
you speak truly” (44:25/36; 45:24/25); in other words : produce the 
resurrection, and we shall believe you. 

But Muhammad is not at a loss for an answer. He turns the argu- 
ment against his opponents and says : Produce your own proofs, if 
you are among the truthful! (2:105-111, 27:65-64). Or, “bring a book 
from God that gives better guidance than these ... if-you speak truly” 
(28:49; differently formulated 37:157, 46:3, 42:34). In other words, 
the opponents are asked to produce proofs of the validity (truth) of 
their position. 
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IV 


The IInd form of the verb, saddaga means either “‘to regard, as true”’ 
or “to confirm”, The instances in poetry are comparatively rare, but 
a qasidah by Abii Du’aib which appears as No. 126 in the Mufaddaliyat 
contains two of them. There is the expression subh musaddagq, ren- 
dered by Lyall as “true dawn”’; and in the description of an attentive 
bull we read, yusaddiqu tarfuhu ma jasma‘u “his eyes confirm what he 
hears”. In a poem quoted by Ibn Hikam IV 158, 5 [893] we read : 


lau ya‘lamu l-aqwamu “ilmiya kullahu 


fihim lasaddaqani Uadina *umari 


If people knew all that I know about them, those that dispute 
with me would recognize the truth of what I say (would believe 
me). 


Most of the instances in Ibn HiSam, however, are concerned with 
belief in the message of Muhammad, e.g. III 170, 12 (633) “When 
he appeared we followed him and held him true (nusaddiquhu); they 
called him liar (kaddabihu) ...”. II 319, 16 (474) “My people it was 
who sheltered the prophet and believed in him (saddaqihu) when all 
the world were unbelievers (kuffar)”. The opposites in these two 
verses are instructive, on one hand “‘to regard as a liar”, on the other 
“to be unbelieving’’, which indicates that saddaga can be a term for 
“to believe’. 

In the Koran saddaga is used of an opinion that is proved to be true 
(34:19/20), of the fulfilling of a dream (37:105)1 and of Moses who 
wants Aaron as his helper to confirm that he speaks truly (28:34). 

Four early passages from the first Meccan period contain the meaning 
“to believe” i.e. to regard as true. It is said of an unbeliever, “He 
did not believe (Arberry : confirm it), and did not pray, but he cried 
it lies (kaddaba) and he turned away” (75:31 f.,). The opposition to, 
kaddaba is still clearer in this passage : “‘As for him who gives, and is 
godfearing, and believes in (saddaga bi) the most fair (al-husnd), 
we shall surely ease him to the easing (al-yusrd). But as for him who 
is a miser, and self-sufficient, and cries lies to (kaddaba) the most fair 
we shall surely ease him to the hardship (al-‘usrd) (92:5-10). Another 
passage speaks of “those that pray ... who believe in the day of doom 


1 Blachére translates “tu as cru en” or ‘‘déclaré véridique”’. 
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and fear the chastisement of their Lord” (70:22-27). The combination 
of saddaga with other manifestations of religious belief is most in- 
structive. Of. also 56-57 “We created you; why will you not believe 
(it) 2 To these passages can be added one from the second Meccan 
period (37:49/51 f.), “I had a friend who said, ‘Are you one who be- 
lieves (scil. in the resurrection)’ ” ? In all these passages the concern 
is clearly the importance of regarding the revelation as true,! Therefore, 
‘those who bring the truth (sidq) and confirm it (saddaga), they are 
the godfearing’’ (39:34/33) — the opposite is explained in the pre- 
ceding verse with the words “they crie lies to the truth (sidq) when 
it comes to them”. 

The prophet “has brought the truth (hagq) and confirmed (saddaqa) 
the sent ones” (37:36/37), i.e. he has confirmed the revelation brought 
by earlier prophets. This brings us to another group of Koranic sta- 
tements, in which it is maintained that the preaching of Muhammad 
confirms the earlier messages. They are, in chronological order : 
12:111 ; 10:39/37 ; 35:28/31; 46:11/12, 29/30; 6:92; 2:38/41, 83/89, 85/91, 
91/97, 95/101; 3:2/3, 75/81; 4:50/47; 5:52/48. The first six of these 
belong to the third Meccan period, the rest are Medinan. It is along 
the same line of thought when Jesus is said to confirm the taurdt 
of the Jews (3:44/50; 5:50/46; 61:6, all from Medinah). Thus, the truth 
is always the same, it is only confirmed by later prophets and finally 
confirmed by the revelation granted to Muhammad. 


1 Add 60:12 : Mary believed the words and the writings of her Lord. 
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CONTRE LES POLYTHEISTES 
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Le surgissement d’un monothéisme qui se dresse contre une religion 
polythéiste donnée est un phénoméne poignant dans l’histoire des 
religions. Quel que soit le caractére précis de la divinité découverte, 
il n’en reste pas moins que c’est une chute des dieux donnés, qu’un 
univers est désacralisé et que la vision du monde se transforme & partir 
d’un centre nouveau de gravité. Le mot islam veut dire l’abandon 
de Vhomme au dieu unique Allah, et l’appel a cet islam est un exemple 
d’un tel événement plein de conséquences, d’autant plus intéressant 
que nous trouvons dans le Coran ab intra la lutte du prophéte contre 
le polythéisme existant. Notre intérét ici est d’analyser l'image que 
le prophéte s’est dressée de la religion qu’il combattait : religion 
de shirk (« association», polythéisme) dont les adhérents sont les 
mushrikina (« associateurs»), qui commettent le péché par excellence 
de reconnaitre des shurakd@ («associés») & cdté d’ Allah («le dieu») 
qui est le seul Dieu. Une analyse des discours prophétiques tenus 
contre cette fausse religion pourra aider a déceler les intentions du 
sujet parlant, aussi bien dans sa conception générale du monde que 
dans ses arguments pour démontrer une vérité ou dénoncer une 
fausseté. Par ailleurs, l’analyse de discours est un instrument pré- 
cieux pour |’étude du contenu intentionnel de systémes idéologiques 
et religieux. Dans le cas qui nous occupe, la source dont nous dis- 
posons est, par son authenticité et par son caractére inspiré, unique 
pour nous donner quelque accés au niveau intentionnel du débat 
d’un prophéte reconnu. En principe on sera en mesure, d’une part, 
de reconstruire l’image que Muhammad s’est formée de ses adversaires 


1 « Un débat coranique contre les polythéistes» fait suite & « Koranisches Religions- 
gesprach » [« Un dialogue coranique », c’est-a-dire avec les gens du Livre) publié dans 
Liber Amicorum. Studies in Honour of Prof. Dr. C. J. Bleeker (Leiden, E. J. Brill, 1969), 
pp. 208-253. Le nombre restreint des pages disponibles ici a obligé l’auteur de rac- 
courcir son texte considérablement. 
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polythéistes, et d’autre part, de mettre 4 jour les intentions qu'il 
a eues & leur égard. Ceci pourra étre utile pour toute étude ultérieure 
sur la fagon dont ces textes ont été employés plus tard par des musul- 
mans dans leurs confrontations avec des non-musulmans. On se 
concentrera ici simplement sur certains textes qui illustrent le débat 
du prophéte avec les mushrikiina qu'il a rencontrés.} 

Dans les lignes suivantes, (1) on va indiquer le vocabulaire avec 
lequel le Coran désigne les polythéistes; (2) on va placer les mush- 
riktina dans la conception que le Coran donne du monde; (3) on fera 
ressortir les traits frappants principaux avec lesquels le prophéte 
décrit et juge les mushrikina ; finalement (4) on va tenter d’interpréter 
les textes ot il est question de shirk en fonction du débat fondamental 
entre le hanif et le mushrik, ou Vargumentation raisonnée joue un 
trés grand réle. 


1. Définitions 2 


Qui est le mushrik? Notons dés le début que l’antipode, le contraire 
du mushrik, c’est le hanif. Sur Ibrahim, par exemple, le hanif par 
excellence, on trouve : hanifun wa-lam yakun min al-mushrikina 
(«il était monothéiste et n’appartenait pas aux polythéistes», S. 16: 
120/121). Il y aurait nombre d’autres textes a citer 4 cet effet, comme 
par exemple l’admonition : hunafa@ li-llahi ghayra mushrikina bihi 
(«en monothéistes envers Allah, en n’étant pas des polythéistes 
(associateurs) envers Lui», 8. 22:31/32). 

Quw’est-ce qguashraka? Allah ne pardonne pas qu’on Lui associe 
d’autres dieux ou d’autres étres (inna “llaha la yaghfiru an yushraka bihi, 
S. 4:116) : c’est le pire péché (ithm ‘azim, S. 4:48/51), mentionné dans 
nombre de listes d’interdictions. Comparez §. 17:111 : « Louange 
a Allah qui n’a pas pris d’enfant, qui n’a pas d’Associé, qui n’a pas 
de patron (wali) ». Lorsque Muhammad cherche une entente avec des 
chrétiens (de Nejran), il exige l’accord commun « ... que nous n’adorons 
qu’Allah et ne Lui associons rien, et que nous ne prenons pas nous- 


1 Les versets sont donnés d’abord avec le numéro dans l’édition du Caire, et ensuite 
avec le numéro dans I’édition Fliigel du texte arabe. Dans la traduction on a tiré profit 
de la traduction donnée par Régis Blachére dans Le Coran. Traduction nouvelle (Paris, 
G.-P. Maisonneuve, 2 vol., 1949-50). ~ 

2 Le verbe sharaka, avec ses différentes formes verbales, se trouve 70 fois dans le 
Coran, le magdar shirk 5 fois, les participes pluriels shuraka’ et mushrikiina dans leurs 
différents cas 35 resp. 44 fois. Il y a un emploi plus rare de quelques autres masdars 
et participes. 
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mémes comme seigneurs en dehors d’Allah » (8. 3:64/57). Et, de fagon 
négative, dans 8. 40:42/45 le croyant parmi les «gens du pharaon» 
résume le péché mortel dans le reproche 4 ses compatriotes : « Vous 
m’appelez & étre infidéle envers Allah et & Lui associer ce dont je 
n’al point connaissance ». 

Quel est le réle du prophéte vis-a-vis des mushrikuna? Muhammad 
lui-méme regoit lordre : wa-lé tad‘u ma‘a ‘llahi ilahan akhara illa 
Ulah («de ne pas faire appel & un autre dieu sauf Allah», S. 28:88), 
de se détourner des associateurs (wa-a‘ridu ‘an al-mushrikina, 8. 15: 
94), de n’étre pas en doute sur les dieux que les autres adorent dans 
leur idolatrie (11:109/111). Allah lui dit d’interroger les envoyés 
avant lui, pour savoir si Allah a mis en dehors de Lui-méme des 
divinités 4 adorer (S. 43:45/44). Il regoit des encouragements contre 
les railleurs qui mettent, eux, & cété d’Allah, une autre divinité (alla- 
dhina yaj‘alina ma‘a *llahi ilahan akhara, 8. 15:95). Il ne doit pas 
s’étonner que les polythéistes ne se convertissent pas tout de suite : 
kabura ‘ala *l-mushrikina ma tad‘uihum ilathi («il est difficile pour 
eux de faire ce 4 quoi vous les appelez», S. 42:13/11). Le prophéte 
doit proclamer sur soi-méme : «... il m’a été interdit d’adorer ceux 
que vous priez en dehors d’Allah ...» (8. 40:66-68); « ... je ne suivrai 
pas vos ahwa’a...» (S. 6:56); «Je ne suis qu’un mortel comme vous. 
Il m’est seulement révélé que votre Dieu est un Dieu unique» (S. 
41:6/5); «Comment me voulez-vous ordonner d’adorer un autre 
qu’Allah, oh sans Loi (ayyuha al-jahilina, S. 39:64). Et Yopposition 
fondamentale entre le prophéte et les polythéistes se trouve pour 
ainsi dire scellée dans la sourate 109 avec le nom significatif Al- 
kafirtina (« Les infidéles») : la-kum dinukum wa-li dini (« votre religion 
& vous et & moi la mienne», S. 109:6). 


2. Les polythéistes dans la vision coranique du monde 1 


Statut théologique. Si les révélations qu’ Allah a données réguliérement 
4 ’humanité, au moyen de ses envoyés, ont eu pour résultat la naissance 
de croyants qui s’abandonnent 4 Lui et qui suivent Sa loi, il y a eu 
cependant des «chutes» répétées: malgré l’avertissement donné et 
la loi promulguée, les hommes ne persistent pas dans la religion pure, 
en n’étant plus reconnaissant & Allah, en ne croyant plus en Lui 
comme le seul Dieu. C’est l'état d’incroyance : kufr, finalement la 


1 Voir Toshihiko Izutsu, Hthico Religious Concepts in the Qur’dn (Montreal, McGill 
University Press, 1966). 
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négation implicite ou explicite de l’unicité d’Allah. La forme prin- 
cipale de kufr est shirk (comp. S. 10:69/68-71/70) : Vassociation ou 
le polythéisme (l’association d’étres non-divins 4 Dieu, ou bien l’attri- 
bution d’une qualité divine 4 un étre autre que Dieu). Ceci peut se 
faire explicitement dans |’adoration d’idoles ou dans la reconnaissance 
d’autres représentations indépendantes du sacré. Le mushrik, asso- 
ciateur ou polythéiste (associant des partenaires 4 Dieu, ou bien 
attribuant une qualité divine 4 un étre autre que Dieu) est par défi- 
nition kafir («incroyant, infidéle»), parce qu'il ne reconnait pas 
Punicité absolue de Dieu. Du fait que l’Islam se constitue par un 
abandon fait exclusivement 4 Allah, tout abandon religieux 4 autre 
chose qu’Allah ou toute attache religieuse hors d’Allah, est par défi- 
nition une infraction a «la Religion». Il y a ici une exigence absolue 
et donc une intransigeance aussi absolue. En associant quelque chose 
a Dieu, homme rend sa religion «impure», tandis que c’est son 
devoir de la rendre « pure» (akhlasa al-din, 8. 98:4/5). 

Racines psychologiques du shirk. L’activité d’ashraka (« associer ») 
est causée par le zann (S. 10:67/66) : opinion imprégnée d’imagination 
et donc incertitude. Zann est contraire a ‘tlm (S. 51:10-12) : connaissance 
solide, obtenue par expérience, révélation et réflexion. Les idoles, 
les images des polythéistes, bref les shwrakd’ (« Associés») sont finale- 
ment des produits du zann (S. 53:28/27-29/28; 10:37/36; 53:19-23). 
De méme que le zann cause le shirk, les ahwa (« désirs») causent, 
sur le plan psychologique, |’égarement (daldl) de ’homme par rapport 
a Dieu. Le shirk est un cas de dalal (S. 22:12; 6:74; 26:22/23-23/24). 
En faisant shirk, VPhomme falsifie la réalité; il commet un mensonge 
religieux et métaphysique (iftara’a, kadhaba). C’est le pire péché 
(tthm ‘azim, S. 4:48/51). 

Al-mushriktina comme appellatif. Ce qui est important ici, c’est 
que le prophéte, dans sa prédication aux non-croyants et dans sa 
lutte avec ceux qui ne croient pas en Allah et son prophéte (les kd- 
firtina), emploie Vappellation collective al-mushrikiina («les associa- 
teurs»). Peut-étre ce mot, impliquant le refus et la raison du refus 
de reconnaitre l’unicité absolue de Dieu, représentait les « adversaires 
actifs» de la communauté et de son chef sur le plan social, et les 
«commetteurs du péché par excellence» sur le plan religieux. Il ne 
s’agirait peut-étre pas d’individus concrets : ce serait la catégorie 
de tous ceux en qui le prophéte reconnaissait le pire péché du shirk, 
bloquant la reconnaissance de l’unicité absolue (tawhid) d’ Allah. 
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3. Description des polythéistes et jugement porté sur eux 


A. Description. Les polythéistes sont ceux qui ne croient pas, qui 
donnent a leur Seigneur des égaux (ya‘dilana, S. 6:1). Au lieu d’Allah 
ils adorent quelque chose pour laquelle Allah ne leur a pas donné 
une probation (am anzalnd ‘alaihim sulténan fahuwa yatakallama 
bima kant biht yushrikiina, 8. 30:35/34) et dont, par ailleurs, ils n’ont 
pas de connaissance (‘ilm; 8. 7:33/31; 22:71/70). Mentionnons encore 
cinq autres caractéristiques : 

(a) Ils donnent aux idoles une partie (naszb) de ce qu’Allah leur a 
donné (8. 16:56/58). Ils donnent 4 Allah des étres qui partagent ce 
qu’Allah leur avait donné (ja‘ala lahu shurakd@’a fi-ma dtahuma), 
S. 7:190). Ce qui va aux shurakd’ ne parvient pas a Allah, et ce qui 
doit revenir 4 Allah parvient en fait aux shuraka’ (S. 6:136/137). 

(b) Tandis qu’Allah a le pouvoir au ciel et sur terre, n’a pas d’en- 
fants, n’a pas de shuraka’, et a tout créé et fixé —, les polythéistes, 
eux, ont pris des dieux en dehors de lui : qui ne créent rien (mais sont 
créés eux-mémes), qui ne possédent pour eux-mémes ni nocivité ni 
utilité, et qui ne donnent ni mort ni vie ni résurrection (S. 25:2). 
Ils peuvent étre des authdn et asnam (idoles, p.e. S. 29:17/16), ou des 
shufa‘a (intercesseurs, p. e. 8. 39:43/44). 

(c) Ces hommes aiment (ahabba) ces dieux pareils & (anddd) Allah, 
mais les croyants aiment Allah davantage (S. 2:165/160). La plupart 
des gens d’ailleurs ne croient pas en Allah sans lui associer d’autres 
dieux (wa-maé yu’minu aktharuhum bi llah wla wa-hum mushrikina, 
S. 12:106). On peut se demander pourquoi. Ceux qui ont pris des 
« patrons » en dehors d’ Allah se justifient en disant qu’ils ne les adorent 
(‘abada) qu’afin que ceux-ci les mettent dans un rapport plus étroit 
avec Allah (S. 39:3/4). Ou bien les gens ont pris des dieux en dehors 
d’Allah afin d’y trouver peut-étre de Laide (la‘allahum yunsarina, 
S. 36:74).1 En général lorsque les gens sont en cas de nécessité, ils font 
appel & Allah, mais lorsque la peine est passée ils lui donnent de nou- 
veau des Associés (S. 16 : 53-54/55-56; 39:8/11; 30:33/32). Ceci est 
particuliérement vrai pour les dangers de la mer (S. 29:65; 17:67/69). 


1 Une explication particuliére de Vidolétrie des Bani Isra’il est donnée dans S. 
7:138/134 : Lorsque ceux-ci arrivérent dans un pays avec des gens ayant des asndm, 
ils demandérent & Moise de leur faire un dieu comme ceux des autres. 
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(d) Ils font des infractions 4 des vérités essentielles révélées par 

Allah; pai exemple : 

1¢ Vinterdiction de prendre deux dieux (ila@haini, 8. 16:51/53). 
Le masih lui-méme avait dit aux Bani Isra’il : « Adorez 
Allah, mon seigneur et votre seigneur » (u‘budi “llaha rabbi 

~ wa-rabbakum, 8. 5:72/76); 

2e Paffirmation qu’Allah n’a pas engendré (et n’a pas été 
engendré; 8, 112 : 3). Les polythéistes disent : « Le Miséricor- 
dieux a pris des enfants» (ittakhadha al-rahmaén waladan, 
S. 19:88/91; 21:26; 18:4/3). 

3e la négation que les anges sont des étres féminins divins. 
Ils les croient étres divins parce qu’ils ne croient pas a 
Y’Au-Dela (S. 53:27/28). En réalité les anges sont des ser- 
viteurs du Miséricordieux (wa-ja‘ala al-mala@’ikata alladhina 
hum ‘ibddu ’l-rahmani inadthan, 8. 43:19/18). D’ailleurs, 
argument singulier : pourquoi Allah aurait-il des filles 
tandis que des hommes auraient des fils ? (S. 52:39; 43:16/15). 

4€ la négation que les jinns sont des Associés d’Allah (S. 37:158 ; 
6:100). Les polythéistes ont cherché 1efuge chez ces jinns 
(S. 72:6). 

(e) Les polythéistes se sont divisés entre eux dans des groupes 
différents, et c’est comme s'il y avait un rappout entre le polythéisme 
d’une part et le sectarisme d’autre part : wa-la takind min al-mush- 
rikina mina’lladhina dinahum (« Et n’appartenez pas aux associateurs, 
ceux qui mettent leur religion en divisions», S. 30:31-32/30-31). 


B. Jugements. Les principaux jugements négatifs sur les polythéistes 
sont les suivants : 

(a) Les polythéistes sont des égarés. Ils prient, non pas Allah mais 
seulement des étres féminins, et au fond ils ne prient que Satan rébelle : 
in yad“ina min dinihi illa indthan wa-in yad‘una illé shaitinan maridan 
(S. 4:117). En fait, Satan a mis la main sur eux et ils en souffriront 
bien qu'il leur fasse maintenant de grandes promesses (S. 4:118-121/ 
118-120). Satan réussit & parer (zayyana) les actes des polythéistes, 
de soite qu’ils paraissent étre beaux : jusqu’au moment ot Allah 
montre (akhraja) ce qui est caché dans le ciel et sur terre. « Satan 
a un pouvoir sur ceux qui le rejoignent et qui donnent des Associés 
& Allah » (innama sultanuhu ‘ala *Uadhina yatawallawnahu wa’ lladhina 
hum biht mushrikina, 8. 16:100/102). 

(b) La vérité ressort quand ceux qui ont été suivis (les Associés) 
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se détachent de ceux qui les avaient suivis (idh tabarra’a ’lladhina 
uttubtd mina’ lladhina ittaba‘d, S. 2 : 166/161). Leurs liens sont alors 
rompus. Les non-croyants ne peuvent pas se trouver déliés de leurs 
Associés jusqu’a ce que leur vint la Preuve (de la Révélation) : lam 
yakunr alladhina kafari...munfakkina hatta ta’tiyahum al-bayyinatu 
(S. 98:1). Les cartes seront jouées définitivement au Jour du Jugement, 
qui est le jour de vérité : au Jugement «...nous (Allah) ne voyons 
point avec vous ceux que vous prétendiez (devoir étre) vos inter- 
cesseurs et vos Associés. Certes, ce que vous prétendiez (étre des 
Associés d’Allah) a rompu avec vous et vous a abandonné» (wa-ma 
nara ma‘akum shufa‘@akum alladhina zacamtum annahum fi-kum 
shuraka’u la-qad tagatta‘a bainakum, 8S. 6:94). 

Allah peut alors méme encourager les associateurs (polythéistes) 
a prier leurs « Associés» : ils le font, mais il n’y a pas de réponse de 
leur part (S. 18 : 52/50). Allah demande ow leurs prétendus Associés 
se trouvent : ‘aina shurak@ukumu “Wddhina kuntum taz‘umiina (8. 6:22). 
Ils ne se montrent pas, et les polythéistes, dans leur fitna, mentent : 
« Nous n’étions pas des associateurs» (ma@ kunnad mushrikina, 8. 6:23). 
La réponse et la conclusion est : « Comme ils mentent & eux-mémes »! 
wa-dalla ‘anhum ma kant yaftariina (« Et ce quwils avaient forgé s’est 
soustrait 4 eux (a disparu)», 8. 6:24). Cette notion de la disparition 
de ce & quoi les polythéistes s’étaient rattachés ou de ceux qu’ils 
avaient priés se trouve en maints endroits : dalla (dalla) ‘anhum («il 
s’est soustrait (ils se sont soustraits) 4 eux», S. 46:28/27 se rapportant 
aux ‘Ad; comp. S. 40:74; 41:48; 28:75; 7:37/35; 10:30/31). Ils se 
sont perdus (khasiri anfusahum, 8. 11:21/23). 

(c) Dans une autre série de textes les étres associés 4 Allah jouent 
un role actif et négatif, au Jugement Dernier, vis-4-vis des polythéistes 
qui les avaient adorés. Ils peuvent nier que ceux-ci leur avaient 
donné cette place privilégiée : yakfurtina bi-shirkikum, (S, 35:14/15). 
«Ils nieront leur vénération et ils seront contre eux» (sa-yakfuriina 
bi-‘ibadatihim wa-yakiinina ‘alaihim diddan, 8. 19:82/85); ils seront 
contre les polythéistes qui les avaient adorés, par ailleurs, pour le 
pouvoir (li-yakinid la-hum ‘izzan, 8. 19:81/84). 

Aussi Allah peut interroger ses anges en leur demandant si les hom- 
mes les ont adorés. Leur réponse est alors : « Non, c’est vous que nous 
avons comme patron, pas eux. Ils ont vénéré les jinns. La plupart 
d’eux croit en ceux-li» (S. 34:41/40). Ou bien, devant Allah les 
polythéistes peuvent dire, en indiquant les shuraka : «Seigneur, 
ceux-l& sont nos Associés que nous avons priés au lieu de Vous prier» 
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(rabband ha’ula’i shuraka@’unad “Uddhina kunna nad‘a min dunika), 
& quoi les dits Associés répondent : « Vous mentez » (fa’algaw tlathimu 
‘Igawl innakum la-kadhibina, 8. 16:86/88. Comp. la négation dans 
S. 10:28/29 : wa-qala shurak@’uhum ma kuntum iyyana ta’ budina. 
Les Associés se déclarent alors étre irresponsables du fait que les 
polythéistes les ont adorés; ceci est dit explicitement dans S. 25: 
17-19/18-20, et d’une facon plus équivoque dans S. 28:63). Que ce 
soit toute une illusion, ou un trucage de Satan ou méme des dits 
Associés, la réponse reste suspendue. Ce qui importe c’est que, de 
toute facon, les comptes sont faits devant Allah. 

(d) Suivant quelques endroits (8. 37:22-23; 21:98-99), les polythéistes 
sont mis en enfer ensemble avec leurs Associés. Et 8. 21:99 ajoute 
ironiquement : «Si ceux-Ja avaient été des dieux, ils ne seraient pas 
descendus» (law kana h@ul@i *dlihatan ma waradiha). Kt 8. 26:93 
demande 4 propos des Associés : Peuvent-ils vous aider ou peuvent- 
ils s’aider eux-mémes?» (hal yansurinakum aw yantasirina). 


4. Types darguments employés contre les polythéistes } 


On mentionne ici simplement les types principaux d’argumentation 
qu’on trouve dans le Coran pour 1éfuter Ja position des polythéistes, 
avec quelques exemples choisis pour chaque type : 

(a) Arguments d’autorité. Souvent il y a le rappel du Jugement 
Dernier. Par définition tout est « serviteur» d’Allah : « Les incroyants 
croient-ils qu’ils peuvent prendre mes serviteurs comme patrons 
a ma place ?» (S. 18:102). Comp. l’avertissement implicite : « Ne priez 
pas, au lieu d’Allah, ce qui ne vous est ni d’utilité ni de nocivité» 
(S. 10:106). 

(b) Arguments d’interrogation. Ils sont typiques pour Ibrahim : 
« Que sont ces statues (tamathil) auxquelles vous vous abandonnez? » 
(S. 21:52/53). Il demande & son pére Azar : « Est-ce que tu prends 
des idoles (asném) pour des dieux (alihatan)?%» (S. 6 : 74). 

Les polythéistes sont invités 4 donner les vrais noms de leurs dieux 
(quils ne savent pas d’ailleurs) : «Ou voulez-vous enseigner Allah 
sur ce qu’Il ne connaitrait pas sux terre ou sur ce dont on parle ouver- 
tement ?» (am tunabbi'tinahu bi-ma la ya‘lamu fi ’l-ardiam bi-zahirin 
min al-qawli, 8. 13:33). Les polythéistes, veulent-ils croire & ce qui 


1 Cette section a dai étre raccourcie rigoureusement & cause du nombre restreint des 
pages disponibles. 
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n’est rien et non pas croire & la grace d’Allah?» (afa-bi’l-batil yu- 
miniina wa-bi-ni‘*mati “Uahi hum yakfurina, 8. 16:72/74). 

(c) Arguments menant a la réflexion. Par exemple : « Allah vous a 
eréé, entretenu, vous fera mourir et vous ressuscitera : est-ce qu'il 
y a parmi vos Associés quelqu’un qui pourrait faire pareille chose ? » 
(S. 30:40/39). « Allah se décide & base de vérité. Mais ceux qu ils 
prient & sa place n’ont rien comme base pour se décider» (S. 40: 
20/21). Un appel a la réflexion personnelle est fait par Ibrahim : 
« Vous avez pris des idoles parce que vous étes liés les uns avec les 
autres ici-bas. Mais 4 la résurrection vous ne voudrez plus vous con- 
naitre et vous vous maudirez» (S. 29:25/24). N’oublions pas les para- 
bles invitant & la réflexion : les hommes libres et esclaves (8. 30:28/27) ; 
Yhomme confus par les démons (S. 6:71/70); homme cherchant & 
puiser l’eau avec une main (S. 13:14/15); la maison de l’araignée 
(S. 29:41/40); Phomme tombant du ciel (S. 22:31/32). 

(d) Réfutation de contre-arguments. On constate une tactique d’aver- 
tissement, de méfiance vis-i-vis des adversaires. Par exemple, les 
incroyants « ... ne voudraient pas que quelque chose de bon vous soit 
révélé» (S. 2:105/99); «ils ont prétendu qu’Allah aie des semblables 
(andd@d) afin d’égarer hors de Son chemin» (S. 14:30/35). 

Illuminant est le débat décrit dans S. 38:4/3-11/10. Les mekkois 
disent de Muhammad : «C’est un sorcier, un imposteur» (hadha 
sdhirun kadhdhadbun, 8. 38:4/3). Puis : « Veut-il faire des dieux divers 
un dieu unique ? » (aja‘ala al-ilahan wahidan) — c’est «curieux» (‘ujab, 
S. 38:5/4). Puis les membres du conseil (mala’) s’éloignent en disant : 
« Allez-vous en et soyez constants envers vos propres dieux. C’est 
ce qui est désirable. Nous n’avons pas entendu qu'il y a eu cela dans 
la religion jusqu’a maintenant. C’est une pure forgerie» (ikhtildq, 
S. 38:7/6). Le débat se termine alors avec quelques reproches géné- 
raux de Muhammad au peuple mekkois. Les autres font appel aux 
croyances et aux usages recus par tradition des ancétres (8. 2:170/165; 
etc.); ils se disent qu’il ne faut pas abandonner ses divinités (par 
exemple dans Vhistoire de Nih, 8S. 71:23/22). A la fin d’un tel débat 
les mekkois ne peuvent pas s’empécher de dire : in kdda la-yudilluna 
‘an Glihatinaé («Il nous aurait presque écarté de nos dieux», 8. 25: 
42/44). 

(e) Arguments de portée métaphysique. Ce type d’argumentation 
éveille par le paradoxe ou le démasqué, par exemple dans la formule 
centrale la iléha ila *llah, évoquant la reconnaissance d’ Allah comme 
le seul dieu existant. Un démasqué psychologique se trouve dans 
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S. 25:43/45 : « Que pensez-vous de quelqu’un qui a fait de son désir 
son dieu?» (a-ra’aita mani ’ttakhadha ilahahu hawahu, 8. 25:43/45). 
Ceci est suivi de la‘remarque que la plupart des gens n’écoutent pas 
ou ne comprennent pas, qu’ils sont comme du bétail. On trouve le 
méme démasqué dans 8. 45:23/22 : « Que pensez-vous de quelqu’un 
qui a fait de son désir son dieu, et qu’Allah sciemment a égaré, dont Il 
a scellé l’ouie et le cceur, et sur les yeux duquel I] a placé un bandeau ? » 
Dans sa projection métaphysique, le polythéiste est devenu incorri- 
gible. 

Il y a un argument trés intéressant pour expliquer le fait qu’Allah 
n’a pas pris d’enfant et qu’Il n’a pas d’Associé a cété de Lui : « Autre- 
ment chaque dieu s’arrogerait ce qu’il aurait créé et les uns se croi- 
raient supérieurs aux autres » (idhan la-dhahaba kullu wlahi bi-ma 
khalaga wa-la‘ala ba‘duhum ‘ala ba‘din, 8. 23:91/93). Le besoin profond 
des dieux est décrit explicitement dans leur attitude vis-a-vis d’Allah : 
«Ils recherchent le moyen d’étre le plus proche de leur Seigneur, 
espérent Sa miséricorde et craignent Son tourment» (yabtaghina 
ila rabbthimu ’l-wasilata ayyukum agrabu wa-yarjina rahmatahu 
wa-yakhafina ‘adhadbahu, 8. 17:57/59). Ailleurs aussi il est dit que 
ces prétendus dieux essaient de trouver accés au Seigneur du tréne : 
idhan la-tbtaghaw ila dhi ’l-‘irsh sabilan (S. 17:42/44). 

Pour la création aussi, l’existence de plusieurs dieux créateurs 
serait néfaste. Ciel et terre seraient en décomposition (la-fasadata, 
8. 21:22), et la création méme se diviserait en plusieurs mondes sem- 
blables ( fa-tashabaha ’I-khalq ‘alathim, 8. 13:16/17). 

(f) Allah reste au-dela des arguments. I] est frappant de voir comment 
le prophéte, dans son argumentation méme, laisse malgré tout le 
dernier mot sur les polythéistes & Allah. De toute fagon Celui-ci est 
au-dessus de ceux qu’on Lui associe (wa-ta‘ala ‘amma yushrikina, 
8. 28:68; etc.). La décision ultime sur les croyants, les gens du Livre 
et les polythéistes sera prise par Allah au Jour du Jugement (S. 22: 
17). Si quelqu’un prie un autre dieu sans avoir une preuve (burhdn), 
il n’aura son compte qu’auprés de son Seigneur (fa-innamd hisdbuhu 
‘enda rabbiha, 8. 23:117). Il y a aussi un cété pratique : si un polythéiste 
demande protection, il faut la lui donner afin qu'il puisse écouter 
la parole d’Allah : fa-ajirhu hatta yasma‘a kalama ’illah (S. 9:6). Tandis 
que le prophéte et les croyants ne peuvent pas demander pardon 
pour les polythéistes (an yastaghfira lil-mushrikina, 8. 9:113/114), 
le prophéte n’est pas non plus leur protecteur (wakil); c’est Allah 
qui observe (hafiz, 8. 42:6/4). 
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Les polythéistes n’ont pas seulement la liberté d’adorer ce qu’ils 
veulent — car on ne verra qu’au Jour du Jugement ceux qui se sont 
perdus (S. 39:15/17) —, mais il y a aussi un précepte pédagogique 
dans l’attitude que les croyants doivent prendre vis-d-vis des poly- 
théistes : « N’insultez pas (lé tasubba) ceux qu’ils prient, en dehors 
d’Allah ! Ils pourraient alors de leur cété injurier Allah, par hostilité, 
sans savoir» (S. 6:108). 


5. Conclusion 


Bien que nous n’ayons pas de description détachée des discussions 
du prophéte et bien qu’il n’y ait pratiquement rien noté de ce 
que les polythéistes ont avancé de leur cété, le Coran nous fournit 
quand méme un panorama des arguments que le prophéte a avancés 
contre le polythéisme et pour l’abandon 4 Allah. Dans son optique, 
les polythéistes sont coupables du péché principal et impardonnable 
du shirk. Il leur faut se convertir de ce péché en reconnaissant Allah 
comme dieu unique; il leur faut s’abandonner 4 lui, en suivant ses 
ordres communiqués au moyen des inspirations du prophéte. 

On a vu les arguments principaux employés par Muhammad pour 
parvenir a ce but. Dans ces arguments il est frappant de voir un raison- 
nement continu pour convaincre les autres et pour leur rendre com- 
préhensibles les dyat d’Allah. Dans les arguments contre les polythé- 
istes il faut noter la part de menace avec le Jour du Jugement et avec 
les terreurs de l’enfer.! Il faut noter aussi la part de lutte pour la 
cause d’Allih — lutte idéologique, politique et militaire — car les 
polythéistes doivent étre convaincus et combattus. I] faut noter 
finalement la dégradation de ce qui fut sacré, la négation d’une qualité 
divine & toute chose hors d’Allah, et donc la « chute» des significations 
religieuses traditionnelles. Ayant été arrachés 4 leurs attaches reli- 
gieuses anciennes, les convertis doivent s’abandonner totalement 
au dieu Allah : c’est cela la conversion. « Islém» comme salut, en effet, 
implique que « shirk» est péché mortel; et les monothéistes ne peuvent 
voir les polythéistes que comme les pécheurs par excellence. 

Dans tous ses arguments adressés aux polythéistes, le prophéte 


1 Le sérieux du message du prophéte et du surgissement méme de la nouvelle religion, 
ne serait-il pas constitué, précisément, par l’attente du Jour du Jugement, ob les mund- 
fiqin wa’l-munéfigat wa’l-mushrikin wa’l-mushrikat (S. 33:73; 48:6) recevront leur 
punition ? Ou bien ce sérieux serait-il da a l’existence méme du dieu Allah ? Par ailleurs, 
la combinaison des deux parait étre le sceau du sérieux. 
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présuppose chez eux la faculté de raisonnement et une acceptation 
préalable par eux d’Allah comme dieu. Chez lui-méme est présupposée 
la toute-puissance de ce dieu et l’impuissance, en face de lui, de tout 
ce qui n’est pas Allah. Puis il y a les ordres, les commandements de ce 
dieu, supposés étre communiqués au moyen des inspirations de son 
prophéte. 

Ceci explique, en partie, que les arguments avancés dans le Coran 
sont tous imprégnés d’un absolutisme particulier. On peut se demander 
si les discussions réelles et concrétes de Muhammad ont eu ce méme 
absolutisme, ou bien si ce serait plutdt le caractére inspiré des réci- 
tations, qui est responsable de ce ton absolu. Sur les débats entre 
Muhammad et les polythéistes en tant que réalité historique, le Coran, 
en effet, ne peut nous dire que peu de choses. I] ne nous renseigne 
méme pas explicitement sur l’identité réelle de ces polythéistes. 


THE CAMEL AND THE NEEDLE’S EYE 
BY 


W. MONTGOMERY WATT 


Edinburgh, G.B. 


It is well known that the Gospel phrase about the camel passing 
through the eye of the needle (Matthew, 19. 24; Mark, 10. 25; Luke, 
18. 25) has a parallel in Qur’an 7. 40/38. This verse runs : 


For those who disbelieve our signs and disdain them the gates of heaven 
will not be opened nor will they enter paradise until the camel passes through 
the eye of the needle (hattd yalija l-jamalu fi sammi I-khiydti). 


It is also well known that two interpretations of the word ‘camel’ are 
to be found in the commentaries on the Gospels; it may mean either 
the animal or a thick rope. It is not so well known that these two 
interpretations are also to be found in commentaries on the Qur’an. 
The purpose of the present brief article is to call attention to this 
curious fact and to discuss what significance it may have.- 

The first point to note is that the interpretation of kamélos as thick 
rope was known to Christian scholars long before the time of Muham- 
mad. There is a clear example in a book by Cyril of Alexandria (d. 444) 
in which he replies to the emperor Julian’s attack on the Christians. 
In a Latin translation the passage runs : 


accipit ergo demonstrationem ; foramen acus et camelus; non animal, ut opinatur 
Tulianus impius ... sed potius rudens crassus qui in omni navi. Ita enim mos 
est nominandi iis qui docti sunt res nautarum+ 


In a book of disputed authorship of about the same date, called 
Tractatus de divitiis, it is stated that camelus means nautica funts. 
There are several other later instances. A full study of this question 
would indeed be interesting, but what has been said is sufficient for 
present purposes. 

Next it may be noted that the eye of the needle was familiar to the 
Arabs as a metaphor for something difficult to find or to pass through. 
The word khirrtt means a skilful guide, and is said to get this meaning 


1 Quoted from M. J. Lagrange, Evangile selon S. Marc, Paris, 1911, on 10.25. 
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from the fact that such a man can slip through the eye of a needle 
(khart al-tbra).1 This derivation of khirrit is also mentioned by az- 
Zamakhshari (on the verse under consideration) along with the proverb 
‘narrower than the eye of a needle’ (adyaq min khart al-ibra). This is 
part of his defence of the obvious interpretation of the verse; for 
the needle’s eye is the example par excellence of what is small and narrow 
and the camel of what is large and bulky. The opposing view, which he 
mentions, is that rope is more appropriate than the animal since rope 
and thread are things of the same sort. The metaphorical use of the 
needle’s eye seems to have been widespread in the Middle East, for the 
Babylonian Talmud has the elephant passing through the needle’s 
eye as a type of the impossible. 

Against this background the long account in the Tafsir of at- 
Tabari may be examined. This contains thirty or thirty-one distinct 
‘reports’, that is, statements of the view of an early commentator 
supported by an ¢sndd or chain of transmitters. Several ‘reports’ may 
be of the view of the same commentator by different chains of trans- 
mitters. The transmitters do not necessarily agree with the views they 
report, for there are several instances, even in the ‘reports’ on this 
verse, of scholars transmitting contradictory views. Over half the re- 
ports here are of persons who adopt the view that the correct reading 
is yamal and that this means ‘camel’. This is the view of ‘Abd-Allah 
ibn-Mas‘id (as transmitted by Ibrahim an-Nakha‘i — d. 715 — and 
Mujahid), of al-Hasan al-Basri (d. 728), of Abi-l-‘Aliya (d. 711) and 
ad-Dahhak (d. 723), as well as of Ibn-‘Abbas, at least as reported by 
his son ‘Ali and by the later scholar Ibn Sa‘d. On the other hand, 
Ibn-‘Abbas was reported by his pupils Mujahid (d. 721) and 
‘Ikrima (d. 724) to.have held that the reading was jummal meaning 
‘rope of a ship’. This is also said to have been the personal view of 
Mujahid and ‘Ikrima, except that in one report ‘Ikrima is held to have 
said that it meant a rope for climbing palm trees. Another disciple 
of Ibn-‘Abbas, Sa‘id ibn-Jubayr (d. 713), read jummal according to 
one report and jumal according to another. It was suggested that the 
latter meant a collection of ropes or fibres, since the form ajmala can 
mean ‘collect’ or ‘bring together’. 

The reading jwmal and other variants mentioned by az-Zamakhshari 
and al-Baydawi may be neglected; it is probable that jumal is produced 
by the desire to connect a strange word with an Arabic root. Thus the 


1 Goldziher, Muhammedanische Studien, Halle, 1890, ii. 385, n. 1. Cf. Lane, Lexicon. 
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commentators may be said to be sharply divided between those who 
adopted ‘camel’ and jamal and those who adopted ‘rope’ and jummal.1 
At-Tabari himself comes down decisively in favour of the first view. 
When this is compared with the Christian interpretations of the 
metaphor in the Gospels, it seems clear that the Muslem commentators 
have not simply been imitating the Christian commentators; for if 
they had been imitating, it is unlikely that the one Greek word kamélos 
would have been transformed into the two Arabic words, jamal and 
jummal. The word jummal must have existed previously, and cannot 
be something invented by a commentator. Lane mentions the phrase 
hisab al-jummal, meaning the use of the letters of the alphabet to 
represent numbers, and quotes Ibn-Durayd (d. 933) as doubting 
whether it is Arabic. 

There are numerous biographical notices of the commentators 
mentioned, but nothing of the material there seems relevant to the 
present investigation, except the fact that Mujahid consulted Christian 
and Jewish scholars and tended to favour rationalistic interpretations,® 
and the fact that ‘Ikrima had travelled widely in the Islamic world 
and had been to Egypt among other places. 

Can any explanation be given of this strange coincidence that both 
Christian and Muslim commentators are divided between ‘camel’ and 
‘rope’? Our information is fragmentary and there are many gaps. As 
a very provisional hypothesis the following might be suggested. There 
was in the polyglot nautical slang of the Eastern Mediterranean a word 
which became kamélos in Greek and jummal in Arabic (presumably 
pronounced gummal in Egypt); the ultimate origin of the word is 
obscure, but that does not concern us here. A Christian who found the 
Gospel saying difficult and was familiar with the nautical word might 
feel that it made the saying a little less harsh. Cyril of Alexandria 
presumably had opportunities to learn about this word. Mujahid might 
have heard from Christian scholars of the two interpretations of the 
Gospel saying, and because of his rationalistic bent might have been 
attracted by the ‘rope’. He might have heard the word jwmmal in 
actual use somewhere or might have been told about it by another 
scholar. ‘Ikrima might have heard the word in Alexandria, but he 


1 The interpretation ‘rope’ without reading or isndd is found in the Tafsir of Sufyan 
ath-Thawri (d. 788), published at Rampur in 1965. 

2 See Goldziher, Koranauslegung, 107-10. 

8 Art. ‘Ikrima in ZJ?. 
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seems to prefer ‘Iraqi non-nautical usage. The phrase hisdb al-jwmmal 
is one that might well occur in connection with sea-borne trade, while 
Ibn-Durayd would really be correct in holding that jwmmal was not 
Arabic. Finally, it would follow that the interpretation of kamélos 
as ‘rope’ was not a sheer invention but had an authentic linguistic 


justification. 
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GOD HELP HIS SOUL 
BY 


E. SEGELBERG 
Halifax 


Runic inscriptions of the 11th century are rather stereotyped. 
Generally they contain two sentences: N.N. raised this stone after 
N.N. God help his soul. 

As a formula the first sentence is spread over the whole surface 
of the runic inscriptions of the 11th century. A similar formula is 
known from the Isle of Man where the famous crosses of the 10th 
century rather monotonously state : N. N. raised this cross after N. N.2 

Magnus Olsen points out the well-known fact that this formula is 
usual on Norwegian runic stones 975-1100 as well as on Danish and 
Swedish specimens.? The prayer is not found in the British Isles, 
although a cross similar to the famous one from Kirk Michael nr. I 
was erected for the soul of Maelbridge (mail : brikti : sunmr : abakans : 
smip : raisti : krus : banq : fur: salu : sina: ...).8 

This wording can be traced back to latin inscriptions of the 9th 
century. An example is to be found at Llantwit, Glamorgan where a 
cross is set up by Hywel ap Rhys, king of Glywysing, in memory of his 
father Res.4 


1 Magnus Olsen accepts the date attributed to these crosses by Shetelig, 930-950 and 
onwards to around 1000. (De norréne runeinskrifter, in Runorna, Nordisk Kultur VI, ed. 
O.v. Friesen 1933: p. 89). M. Olsen, Runic Inscriptions in Great Britain, Ireland and The 
Isle of Man (in Viking Antiquities VI, Oslo 1954) p, 184 sqq. 

2 De norroéne p. 89. 

3 Op. cit., p. 89 sq. M. Olson: Runic inscriptions p. 208 sq. 

4 In nomine di patris et (s)peretus santdi anc (cr)ucem houelt prope(ra)bit pro anima 
res pa(tr)es eus. Quoted after: RH. Hodgkin, A History of the Anglo-Saxons, II, Oxford 
1935, p. 648. cf. similar type in Sweden: Sigrid had a bridge built for the soul of ... 
Ramsundsberget, Sddermanland. This wording is as it seems connected with the system 
of indulgences. Building a bridge or erecting a stone was regarded as meritorious. 
Pontifex as an episcopal title may have had real connexion with bridgebuilding : “the 
actual control of bridges also passed to the church and bridgebuilding became officially 
and in fact a religious enterprise and a work of notable piety”. Paul Friedman, On the 
Universality of Symbols, in: Religions in Antiquity (In memoriam E. J. Goodenough, 
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Inscriptions from Denmark, Norway and Sweden abound in this 
prayer. From Denmark, including the lost provinces, 28 examples are 
known; from Norway only a smaller number of inscriptions from the 
period are observed, whereas Sweden, with its about 2500 inscriptions, 
mainly from the 11th century, has nearly 350, some of which are 
not entirely preserved. The majority originated in the province of 
Uppland (about 200) followed by Sédermanland (60). About 10-15 % 
of all inscriptions have this prayer. Due to the fragmentary state of a 
great number of stones, we do not know what the entire inscription 
was like. Therefore, the percentage bearing this prayer must have 
been higher.? 

Thus, we are able to state that this formula is known from a very 
large area. The exceptions are Iceland and Greenland from which 
places no such inscriptions from the period are known, some other 
Atlantic Islands, further Finland with the province of Aland from 
where no certain runic stones are noted. 

There were a great number of artisans active. From Uppland we 
observe that 15 different artists have signed stones with this prayer, 
and from Sédermanland 5. Forms for the word soul are found in abun- 
dance, In addition those of both Anglo-Saxon ‘English’ and ‘German- 
Frisian’ (= ‘German’) origin are known. 

The prayer is not restricted to monuments of one particular style, 
if we accept the analysis of Hans Christiansson.? There is, therefore, 
every indication that this broad diffusion is due to a general practice 
of the period or perhaps as is even more likely, a conscious missionary 
strategy. The number of stones with crosses is certainly overwhelming 
further emphasizing their missionary connotation. It is noted that the 
number of incised funeral slabs preserved in Sweden from about 1100- 
1525, according to Gardell’s certainly incomplete work, is 768 (some 
of which with runes are counted also among the runic monuments.)3 
Compare this with the 2500 runic stones of the 11th century. 

Although this prayer is fairly simple, it does not fail to convey three 
or four essential messages. First, the monotheistic message, secondly 


Leiden, 1968) p. 614 sq. Cf. Watsun and Ruth : Bridges in History and Legend (Cleveland, 
1937). 

1 Of nearly 200 inscriptions referring to people travelling abroad about 18 % have a 
prayer for the soul. See Arndt Ruprecht Die ausgehende Wikingerzeit im Lichte der 
Runeninschriften, Géttingen, 1958, Anhang I p. 125-165. 

2 South Scandinavian style, 1958. 

3 Sélve Gardell, Gravmonument fran Sveriges medeltid, 1-2 1945, 1946. 
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the need for salvation and for God as Saviour and helper, thirdly 
the message of eternal life (in contrast to pagan postumous fame), 
the happiness of which is endangered by sin, fourthly the very prayer 
itself and the act of erecting a Christian monument emphasizes the 
value of individual religious activity for the soul of the deceased, an 
ecclesiological aspect. 

Let us examine the prayer. God, as a term for the only God, is 
certainly something new. In the pre-Christian era there were a number 
of gods to invoke. The material from this period includes a few examples 
of invocations of Thor e.g. pur uiki ‘may Thor sanctify’, and the object 
is runes, or memorial, (V, 150, DR 110, 209, 220). Considering the 
historical background, a teaching of monotheism must have been 
both revolutionary and aggressive. And the constant repetition on 
memorial stones must have been an efficient sermon. 

The monotheistic emphasis is becoming more apparent when we 
observe that ‘God ’is used in the overwhelming majority of cases. The 
Lord is mentioned on a few monuments, Jesus never, Christ only in 
a few peculiar groups. Mary is never mentioned by name, but appears 
as the Mother of God; others like St. Michael and a few other ‘heroes’ 
are occasionally observed. 

The Lord (trutin, drottin) is observed in a number of cases namely : 
U 627, 759, 942; V 127; DR 380. 

This term is of interest because it indicates a missionary endeavour 
to adopt a vernacular word for a peculiar Christian term. Drotten 
(trutin etc.) is the term for a princely ruler; there may be a little 
more of a Byzantine kyrios in the word than of the latin ‘Dominus’. In 
pre-Christian religious language it was in use as shown by the Canter- 
bury formula (DR 419): Jur wigr pik. bursa trutin i.e. Thor ‘bless’ 
(= kill) you, Lord of the demons. In the Christian inscriptions it indi- 
cates God the Father rendering Dominus Deus.} 


1 DR 380 (Ny Larsker, Bornhom) : kup trutin hialbi hans ont auk sata mikael, God 
the Lord help his soul and St. Michael. V. 127 says: trutin biargi ut hans, Lord rescue 
his soul. It cannot be taken for granted that this refers to the Father. The Swedish 
translation by Svardstrém ‘‘Herren Gud” is somewhat free. Judging from the three 
cases from Upland, the word was generally understood as equivalent to God. Both 
627 and 759 have kup trutin, God the Lord. A unique prayer (U 942) also indicates that 
trutin means God.: Gup signi us gumna valdr hailagR drotten. ‘Bless us God, the ruler of 
men, holy Lord’. Retranslated into Latin it sounds like a translation of a liturgical 
formula: Deus nos benedicat, Dominator hominum, Dominus sanctus. The text shows 
how Viking tongue could be artistically employed to render the liturgical language. 
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The name of Jesus, although found in the British inscriptions * 
is not observed in the early Scandinavian material.? The name of Jesus, 
however, seems not to be much used in Anglo-Saxon Texts such as 
homilies, nor in the Icelandic literature. Crist, Kristr resp. is the name 
favoured. The reason why may be that Kristr sounds more indigenous 
than Jesus. So in that respect the runic monuments,conform with the 
Anglo-Saxon texts in favouring the name of Christ. 

Christ (Kristr) is also observed in very few cases, predominantly 
in the Danish isle of Bornholm, in Sédermanland and Uppland. If one 
takes into consideration the various forms for the world ‘soul’ (see 
below !) connected with these invocations of Christ, one finds that the 
Danish material favours ‘German’ forms; the stones from Séderman- 
land indicate the same tendency, whereas Uppland has both ‘German’ 
and ‘English’ forms. The word ’ant’ used on several occasions does not 
indicate any preference in this respect. There is rather, some indication 
that it belongs to the sphere of English dominance.® 


1 Krus isu krist, the cross of Jesus Christ, Conchan. M. Olsen, Runic inscriptions, 
p. 199. 

2 Known in some later cases, G. 118, 0. 49. 

3 In Sweden seven cases both in Sddermanland and Upland (and one later case 
in Ostergétland). In the first province they belong to a special group characterised by 
early features, representing a mission belonging to the first decades of the 11th century. 
This group has certain connexions with Vastergétland e.g. V 127, V 186. 

Wessén, Séd-Runinskr. p. XLVI. From Bornholm seven cases are known (one 
DR 347 as late as 1300). All the Danish specimens but DR 352 from Halland (present 
Swedish west coast) use forms for soul of German background. In Sédermanland ant 
is generally used (125, 134, 143, 149, 165, in 134 together with selu, a word of German origin. 
Most likely S6 139 intends to write a similar word.) There is thus some reason to believe 
that this early mission centered in the R6n6é county and, possibly entering the country 
via the river Nykopingsdn (an early related Christian stone S 367 is found in that 
area) was of German or Danish origin. E. Wessén, however, thinks it is English. (Séder- 
manlands runinskrifter I. p. XLVI). In the province of Uppland apart from one just 
saying ‘Christ help’ (41 by Arenfast) the formula is connected with ant in 391 (by 
Torbjorn) and 691, sial 1036, 1122, salu 114, sahlu 1036. There is no indication of one 
particular type of mission behind the ‘Christstones’ in Upland. From the use of the word 
ant, one cannot philologically draw any conclusion as to the background of the mission. 
The combination of ant is possible with words for soul, both of ‘English’ and ‘German’ 
background. Observed in more than 200 cases, 120 of them in Upland, one might expect 
that it follows the majority of soulforms, ie. English. Denmark has only 3 inscriptions 
employing ‘ant’. 
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Mother of God 


The tendency to strict monotheism somewhat hampers the presen- 
tation of the message of the Saviour; it was, however, conveyed (in 
an unusual manner) by the introduction of the Mother of God. She is 
mentioned frequently, at least on 32 occasions, twice that of Christ. 
This term emphasizes that a human being has borne the second person 
of the Holy Trinity into this world. Without mention of his name our 
term refers to Christ as the Mediator and Saviour, the mother being 
all that she is through her Son. 

The formula thus reads : God and the Mother of God help his soul. 
There are a number of variants. Spirit (ant) is frequently used (9 times), 
soul is mostly known in its “English” form (11 times), whereas the 
“German” forms are known in three cases (0, V, Bornholm). 

There are altogether 32 cases known, the majority being from 
Uppland. The distribution is as follows : 


Denmark (all Bornholm) 3 Sédermanland 5 
Oland 2 Upland 13 
Ostergétland 2 Gastrikland 4 
Vastergétland 2 Medelpad 1 


Usually there is not more than one case in 100 inscriptions of those 
areas, the main exception being Gastrikland with 4:23 due to the 
activity of Asmund Karesson there. He seems to be the unique propa- 
gator of that kind of theology. Of his signed monuments 9 carry this 
title of Mary, among the unsigned (according to EH. Brate, Svenska 
runristare, Stockholm, 1925-26, p. 3 ssq.). there are another 6. About 
50 % of all cases are due to Asmund. He generally uses the form sal 
for soul which indicates that he is in the area of the English mission. 
In 2 or 3 signed and in 4 unsigned cases he does not mention the title. 
If also his followers are included there are a few more cases. 

In the realm of art Mary most frequently appears in miniatyres and 
evangeliars during the 9th and 10th centuries. During the following 
century we find the first German sculptures of our Lady.1 This is also 
substantiated by Lothar Schreyer in his Bildnis der Mutter Gottes 
(Freiburg 1951).? 


1 K. Algermissen, Art. Deutschland in Lex. der Marienkunde. 

2 The relevant pictures are : Annunciation of Mary from a sacramentary of St. Gereon 
in Cologne (nr. 14); Visitation of Mary of a wooden door from St. Mary in Kapitol, 
Cologne (nr. 20) and the Holy three Kings (nr. 24) from the same source of the middle of 


166 E. SEGELBERG 


It is well known that the cult of the mother of God was much more 
widespread and in the focus of the worship of the Byzantine church. 
In the eucharistic liturgy is always sung the Azion estin : It is verily 
right to praise you blessed Godbearer (theotdkos) and Mother of God. 
This famous praise is sung at a very solemn point after the mystery of 
the consecration of bread and wine. Her place in the history of Constan- 
tinople is also known; she was the defender of the city. 

In art the Virgin was a reality attracting the attention of the artists. 
Early icons are known and after the victory of the iconodoules they 
certainly were more highly treasured than ever. Famous miraculous 
icons of the city were copied all over the Byzantine world. Let us remark 
the famous Russian type Vladimirskaja which is a copy of the Hodi- 
getria of Constantinople, brought to Kiev in the 11th century and 
1151 to Vladimir.1 

In the Agia Sophia there is a famous mosaic of the Mother of God 
from the 9th century, the Sophia Church in Kiev has one from the 11th 
century, the likenamed Church in Salonica has also a famous mosaic in 
a dominating place, and from the end of the 9th century.? 

We should also observe that Mother of God is the most common 
title attributed to Mary on Byzantine icons and mosaics. 

The term mother of God should primarily be regarded as an expres- 
sion used by the missionaries, secondarily as an illustration of what the 
Scandinavian Christians actually accepted of the new creed. 

It is likely that a Latin missionary trained in the tradition of the 
renaissance of the 11th century should use the term Mother of God. It 
is further likely that the widely travelled vikings, a great part of 
travellers of that century as attested by the runic inscriptions, went 
to Greece, i.e. Byzance, (Greece is mentioned a few more times than 
England) were somewhat familiar with the Byzantine way of worship. 
Let us in addition to the lion from Piraeus with runic inscriptions 
also mention of the recently discovered runic graffiti in the Hagia 
Sophia of Constantinople (E. Svardstrém, Runorna i Hagia Sophia, 
Fornvinnen 3 (1970) p. 247 sqq.). As has been indicated Asmud Kares- 
son is the artist who most frequently uses the term Mother of God 


the 11th century. The coronation of Mary from the evangeliar of St. Bernward, Cathedral 
of Hildesheim, beginning of the 11th century (nr. 40). Finally the famous Imad-Madonna, 
now in the diocesan museum, Paderborn, which is a statue of the Madonna enthroned 
with her child. 

1 L. Schreyer, op. cit., text to nr. 51. 

2 W. Sas - Zaloziecky, Bysantinische Madonnen, Lex. d. Marienk. col. 1011 sq. 


GOD HELP HIS SOUL 167 


(in all 15 times). Although the suggestion that he was identical with 
the bishop Osmund who, coming from the Eastern part of Europe, 
was active in Sweden for some time before retiring to England is not 
quite plausible; the fact that he uses the term Mother of God could 
be taken as an indication in favour of his Byzantine background.1 
It may appear strange to ask whether the expression Mother of God is 
the result of Eastern or of Western influence. 

For this title of Mary has been the heritage of the church since 431 
when it was accepted by the council of Ephesus. Nevertheless, it is 
worthwhile to examine the actual state of the worship of Mary at that 
particular time. The general impression is that the Western church 
stressed the semper virgo rather than mater Dez. This is confirmed by 
the canon missae where in the prayer ‘communicantes’ is said : communi- 
cantes, et memoriam venerantes, in primis gloriosae semper Virginis 
Mariae, Genetricis Dei et Domini nostri Iesu Christi. The expression 
Deipara Virgo is also known at this time. 

During the Carolingian renaissance there is a development of mario- 
latry. At that epoch or perhaps even somewhat earlier appears the 
famous vesper hymn 

Ave maris stella 

Dei mater alma 

atque semper virgo.? 
According to L. Scheffezyk the mother of God aspect was further 
strengthened during the Carolingian epoch * and during the Ottonian 
“renaissance” there is a development particularly in the field of 
poetry and art.4 

The Officium Parvum BMV goes back to the 10th century and 
during the 11th the practice of saying Ave Maria begins. We should, 
however, observe that the words Sancta Maria Mater Dei and onwards 
form a later addition which becomes common only from about 1200.° 

There is thus reason to accept that those travelling to Greece were 


1 y, Friesen, Upl. runstenar s. 37 f. 

R. E. Brate, Runristare, Vitth. Akad. handl. N.F. 13:5, p. 17-31. 

Observe his preference for English soul-forms, p. 163. 

2 Known from the 9th century (Cod. Sangall. 95) but supposed to date back to the 
7-8 centuries. See : M. Steinheimer in Lexikon der Marienkunde I. col. 501 sq. 

3 Das Mariengeheimnis in Frémmigkeit und Lehre der Karolingerzeit, 1959, p. 29. 

4 Lex. der Marienkunde I. col. 1306. 

5 P. Wiertz in Lex. der Marienkunde col. 482 sq. 
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more greatly influenced by the devotion to the Mother of God than 
those visiting the Western countries. 

Help is the verb. and it is used in the overwhelming majority of 
cases. Most likely its object is to help a baptized person, who has thus 
already some part in salvation, but who has still some penance to do. 
A number of inscriptions mention persons who died in their baptismal 
robes (hvita wuabum, U 699, 896.). There is little chance to discover 
whether prayers were offered for unbaptized people. The opposite 
can occasionally be proved : U 1036 prays for the departed neophyte. 
Help indicated that God is active in helping the departed even in after- 
life. According to Western tradition he helps through purgatory, 
according to the Eastern he is helping the soul to rest, although there 
is no doctrine of purgatory. 

Prayers for the dead seem to be a new feature in viking religion. 
Other verbs. 

Although the verb help is predominant other words are occasionally 
used. They should probably not be interpreted in a strictly theologi- 
cal way. Rather they are equivalent to help. One obviously is rendering 
salvare, save : biargt, bergi, birki are forms of that verb.1 The forms for 
soul point in the direction of ‘Germany’. 

Another verb is more difficult to derive from traditional theological 
vocabulary although its meaning is obvious: to make it easy, more 
tolerable. Forms such as liti, litin appear.2 The forms for soul point 
in direction of England. 

Misereatur is rendered mesku giristr (prob. for girt kristr) U 1039 
and kup kiki miskun U 909. One hopes that kiRi is not a rendering of 
kyrie in Kyrie eleison — Lord have mercy! Both these inscriptions 
cause the translators some trouble). Some later inscriptions copy medie- 
val Latin wordings. Misereatur or propitietur are probably behind 
‘napi’,® appearing especially on the isle of Gotland, as does also 


1 U 440 kup berhi sialu hans; U 786 kup birki ant hans: S 66 kup biarhi sial hans; 
8 195 pup bergi sel hans betr pan han afR til (by Hallbjérn); V 127 kup trutin biargi 
ut hans; C-E Thors, Den kristna terminologien i fornsvenskan, Helsingfors, 1957, p. 523, 
suggests English influence. 
2U 867 kup liti sal baira; (Cf. U 1039) 
S 139 kristr litt anta; 
6 51 litt kup sau... 
DR 378 kup litin ant i. 
3 Attmar, Medelpad 11th Century. 
4 napi gud sial; war hera napi paira sial. (G. 36, 65-68 etc.). 
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‘barme sig’.1 These texts generally belong to a later period. Orate pro, 
common on medieval incised slabs, ares also in Gotland in ‘gutnic’ 
rendering : bibin fyrir.? 

In Norway we find the expression: God take, receive. From the 
Cathedral of Nidaros we observe : kup taki sal Ketils, may God accept 
Ketil’s soul.3 

These verbs, well suited to conveying Christian teaching in the 
language of the Norsemen, further emphasize the predominance of the 
verb help. One might assume that there is some good explanation, a 
kind of missionary strategy. In the following chapter, an attempt 
will be made to explain why the verb was chosen. 

Soul is a term not known by the Scandinavians in pre-Christian 
times. Hugr and hamn were then words for similar notions. The terms 
anima and spiritus had to be translated. Anima seems to relate to 
soul, a word which in the inscriptions appears in a great variety of 
forms (sial, sil, sel, sal, saul, sol, etc.) some derived from Anglo-Saxon 
(English) sources, some from ancient German or Frisian. It has been 
assumed that the various forms indicate a background of various 
missionary enterprises. 4 

Such may be the case. But they do not necessarily refer to the 11th 
century mission. Ruprecht (op. cit., p. 101) observes that the Anglo- 
Saxon forms for soul are used in Upland south-west of a line Sollen- 
tuna-Sigtuna-Hagunda. The German area is thus closer to the ancient 
city of Birka and so are a number of occurrences from the north of 
Sdédermanland (Selaén, Karnbo). Even if the first missionary activity 
of St. Ansgar and his followers at Birka did not succeed, one might 
assume that it had some effect upon the language. The concentration 
of German soul-forms in areas close to Birka may be due to a survival 
from the first mission. 

To what extent, if any, 11th century bishops in England of Pit 
extraction had an influence on the local religious language is unknown. 
From ab. 1030 there are bishops of Norman and Lotharingian extrac- 


1 gub han barme sig (G. 14). German origin. Thors, op. cit. p. 593. 

2 G. 21, 35, 64, 99, 124, 132 6 35, 39. Cf.: bid fyrir, Reykir, Iceland (ed. Baeksted, 
Bibl. Arnemagneana II 1942 p. 150). Bipir firir sial, Nr 864. 

3 Nr 493; cr. NR 157: ku at han take uifr sal kamals. Is this a rendering of a Latin : 
Deus ut suscipiat animam...? 

4 Erik Brate : Sjal. (Upsala Studier tillignade S. Bugge, 1893, s. 6-18, C.-E. Thors : 
op. cit. p. 450-457). 
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tion, although not in major centres. Stigand, Archbishop of Canter- 
bury from 1052, was possibly of Anglo-Scandinavian origin. 

Spiritus is rendered by ant, modern Swedish ande. We shall not 
suppose either the missionaries or the church in general to have been 
strict in distinguishing the two terms. In Upland it is used 119 times 
whereas the soul-forms are employed in 60 cases. In a number of cases 
both spirit and soul are prayed for. They are concentrated in Upland 
(its southern parts) but the neighbouring provinces of Sédermanland 
and Vastmanland yield a few cases.? 

Ant is usually mentioned before ‘salu’. This is an indication of its 
actually rendering spiritus. The term ant observed in more than 200 
cases can not help us in deciding the origin of the missionaries. The 
very few cases in Denmark (three or four), however, may indicate that 
the use of ‘ant’ was rather a Swedish peculiarity which might indicate 
that inscriptions bearing this word rather belong to the ‘English 
sphere of influence’. In Icelandic, the word sdla preferably refers to 
soul, psyché, whereas andi refers to the spirit, pnewma. 


The Origin of the Formula 


Some readers might think it strange to inquire into the background 
of a formula like this. The expression God help or help us is as old as 
Christianity itself. Already the Gothic Bible has the reading: hilp 
unsara, rendering Bo7Onoov juiv (Mc 9. 22). Anglo-Saxon homilies 
occasionally close with the statement : god ure helpe.4 

The Icelandic literature does yield some examples of a similar 
nature. In Landnamabok we find this invocation of the old gods: 
sud hjdlpi mér Freyr ok Njérér ok hinn Almdttki Ass. Whether this is a 
genuine pagan prayer or one modelled a few hundred years later after 
the Christian manner is difficult to resolve. The expression almighty is 


1 Frank Barlow, The English Church 1000-1066. A constitutional history. London, 
1963, p. 62-95. 

2 U: 69, 108, 160, 201, 276, 338, 345, 358, 371, 490, 518, 537, 539, 586, 617. 

S: 23, 134, V: 9. 

All the aforesaid occurrences from Upland are connected with English forms of soul 
(salu, sal), whereas the other three are with German (selu, siol). U 201 is even more expli- 
cit : kup ialbi ot hans ot wk salu; God help his soul, spirit and soul. 

3G. Mattsson, Konjunktiven i fornsvenskan, Lund, 1933, p- 46, does not find any 
obvious foreign original formula. 

4 The homilies of Wulfstan, ed. D. Bethurum, Oxford 1957, p. 191. Sermo ad anglos 
1, 211. Cf. haelend god helpe usser, Ps. 67 : 20. (Quoted from C. W. M. Grein: Sprach- 
schatz der angelsachsischen Dichte, Gottingen, 1864). 
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not known in a pre-Christian context previously. The whole expression 
might be modelled on Christian usage. 

In Njal’s Saga (170) Hauskuld the priest, having received a serious 
blow from Skarphedinn, says: Gud hjdlpi mér en fyrirgefi ydr, “God 
help me and forgive you”. Anglo-Saxon and Icelandic sources 
reveal to us something about our expression, but they do not answer 
our question. Our problem should preferably be divided into three 
questions : the background of the formula, the reason for the adoption 
of this particular wording and why it was adopted almost uniformly. 

I. When investigating the background of our formula one would 
first of all consider the British Isles, for it was there that the sentence : 
N.N. raised this cross (stone) was first observed. Further another 
type of sentence is observed there even earlier: N. N. made this 
(monument) for the soul of N. N. 

The search for funeral inscriptions in the British Isles from the 
1] th century or earlier has not been very rewarding. The rather limited 
number usually bear a very short inscription if any at all.? First in the 
case of post-conquest English monuments, mainly from the 13th cen- 
tury onwards, we find more abundant material. The most common 
prayer is this : cwius anime propitietur Dominus, or in English, on whos 
sowle Jesu have mercy.* Occasionally such prayers occur as Jesu 
mercy, Lady help ¢ and Jesu his sowle save * and [hu helpe.* 

Such invocations may have continued a tradition which was the 
basis of our formula, but it cannot be taken for granted as long as 
there is no evidence from the pre-conquest period. One should probably 
also inquire into such formulas as oaths, which preserve a solemn lan- 
guage, which may have been influential at an early date. 

In early English the verb help is used in subj. pres. in invocations 


1 Islendingabék. Landnamabok (ed. Jakob Benediktsson, Reykjavik, 1968 II p. 315. 
Of. n. 8: ordid ‘almdattigr’ er annars ekki notad wm heidin god). 

2 One should observe that even the epitaph of Charles the Great has no prayer for 
his soul. Richard Gough, Sepulchral Monuments in Great Britain, Vol. I, p. LXVII. 
A number of early monuments are described op. cit., Vol. I. 

3 From 1308, Hereford : cuius anime propitietur Deus, op. cit., I, p. 82. Cf. 1390 Sud- 
bury, I, p. 151; 15th centary Vol. IIT p. 73, 80, 81, 89, 103, etc. English wording : North- 
fleet Church, Kent, A. D. 1433 op. cit., III p. 105. Cf. St. Peters at St. Albans, 1455, 
op. cit., III p. 177, Cf. p. 179, 181, 189. French version also occurs : que Dieu de salme 
eit pitie, op. cit., p. 131. Cf. I, p. 93. 

4 Luton Church, co, Bedford, op. cit., III p. 380. Bangor Cathedral AD 1169, op. cit., 
I p. CX. Cf. I p. CVIII and plate I: 12. 

5 Little Berningham, Norfolk, op. cit., II p. CCCV. 

6 St. Giles Church, Canterbury, op. cit., p. CCCIV. 
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and oaths : especially ‘so help me God’, customary formula in solemn 
oath; and in God help him (them, etc.) oftenin parenthetical exclama- 
tion of pity for the helpless person spoken of.t These examples although 
belonging to a later period may illustrate the background of the formula. 
In the search for a likely origin, one should also look into the area 
of the liturgy. 

The liturgies are helpful only to a limited extend. In Western 
funeral rites as well as in ordo commendationis animae one looks in © 
vain for the use of such a straight forward formula as: Deus adjuvet 
animam eius. The word iwvo, adjuvo does not belong to the common 
liturgical language, nor does Bonfeiv in Greek. Mark 9. 22 employ 
adjuvare. In ancient Western rites, such prayers are common as: 
Libera, Domine, animam servi tui ex omnibus periculis inferni and 
Suscipe, Domine, animam... They are known a long time before the 
11th century.? 

In Byzantine Greek prayers for the dead, the key word is rather 
dvdrravats. The verb avriAapBavw certainly is used at almost every 
occasion, appearing as it does in the oft repeated ektenies: avtiAaBob 
a&oov éXé€noov jpyds. Although its meaning is similar to help, one 
would not regard it as the obvious rendering of ‘help’: From what has 
been said it seems likely that the prayer ‘God help his soul’ is a render- 
ing of a formula from the British Isles like cutws animae propitietur 
Dominus, however undocumented at that time. 

II. Even if we assume that such be the background of the formula 
this does not necessarily explain why the Norse wording was chosen. 
If the Latin word was propitiari, why was help chosen to be employed 
in Scandinavia ? 

In the Byzantine material there may be a clue. Here the verb 
BonGetv, of which help is a correct translation, is frequently employed 
on seals, in dedication formulas.and probably also on funeral monu- 
ments. Most likely it has been used on funeral slabs. Although I have 
not found it in the scanty material available, I presuppose its existence. 
Else it would be hard to explain why it appears on Coptic funeral 
slabs. or steles. €E1C EEOC O BOHOWN COMPONH is a type of 
inscription.$ 


1 C. 1175 Lamb. Hom. 33. Ah swa me helpe drihten... According to: A New English 
Dictionary by James A. H. Murray V. 1901, p. 209. 

2 H. Leclercq, Commendatio animae; DACL 15 col. 1269. 

3-H. Leclercq, art. Londres, DACL IX col. 2396. A. Mallon : Grammaire Copte, 1904, 
p- 101 (stele from the museum of Alexandria nr. 295). 
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There is, however, another formula which is used in two central 
areas of Byzantine life: Ke (KE) BOHEE! TW COY AOYAW Lord 
(Godbearer) help your servant N. N. Such was the most common text 
of Byzantine seals through the centuries. 

This formula is widespread throughout the Byzantine Empire and 
was certainly influential in Italy as well; there are indications of its 
use in the Latin sphere, bilingual seals being observed. But the Latin 
text follows the traditional Western wording.? 

When it occasionally appears on Latin seals, it occurs in the provinces 
under Byzantine influence and the phrasing sounds strange. One 
specimen from the museum of Naples reads: Gregori pr(e)s(bytert) 
X(rist)e juba.* The traditional western text : sigillum etc., appears on 
latin seals as a rule, both on bi-lingual seals and on Latin seals in the 
East; (see Schlumberger, Sigillographie de VOrient ... Latin, Paris, 
1943). Our text does not occur on the two seals preserved, which have 
some connexion with the varingian guard.‘ But it seems likely that such 
a frequently used formula was known at least to the leading Scandina- 
vians travelling in “Greece” or serving in the imperial forces. The same 
inscription is also found in churches and on gifts dedicated to churches.® 

Of especial importance is the Otto and Theophano Panel, a 10th 
century ivory panel showing Christ blessing Otto and Theophano and 
with the inscription: Ke BOHE! TO Ax® Its importance is that 


1 Neuf fois sur dix la legende gravée sur un sceau byzantin est une invocation a la 
Vierge ou au Christ; neuf fois sur dix, on le sait, cette invocation débute par ces mots, 
qui semblent presque ]’accessoire obligé de tout sceau byzantin. KYP1E ol GEOTOKE 
(ces mots d’ordinaire écrits en abrégé KE et GBKE) BOHOE! TW COY AOYAW 
... Suivent dans un ordre rigoureusement régulier les prénom, titres, dignités et nom du 
titulaire. Schlumberger, Gustave: Sigillographie de VEmpire Byzantin, Paris 1884, 
p- 29. The verbBOH®@ EL is often replaced by the synonymous CKETMOIC or occa- 
sionally forms of CWZEIN, @YAATTEI N, save, protect. Schlumberger, op. cit., 
p. 41. 

2 Schlumberger, op. cit., chapter dealing with that area. 

8 J. P. Kirsch, Art. Bulle (sceau) DACL II col 1340: nous trouvons mais trés rare- 
ment une invocation latine du monogramme. 

4 Cf. S. Bléndal, Vaeringjasaga, Reykjavik 1954, p. 123, 293. 

5 E.g. from the 11th century, an inscription in the Church of the Dormition at Nicea. 
See Cyril Mango: the date of the narthex mosaics of the Church of the Dormition at 
Nicea, Dumbarton Oak Publ. Pap., 1959, p. 245 sq. Also in the Sinai Basilica. Thor 
Sevcenko : the early period of the Sinai monastery in the light of its inscriptions. (Dumb. 
Oak Papers XX p. 263). 

6 H. Pierce and R. Tyler, Three Byzantine Works of Art. p. 17 (Dumb. Oak Papers 
II. 1941). 
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it reveals how at the imperial court under the influence of the Byzance- 
borne empress, the art and tradition of the Byzantine court became 
known. One might assume that here is a possible source for the divul- 
ging of Byzantine culture in Germany and the North. If the runic 
prayer was influenced from Byzance, the court of Otto is a possible 
intermediary. 

On a reliquary found at Hon in Norway as part of a hoard and bearing 
a runic inscription, this Byzantine formula appears. The date is ~ 
Carolingian. Hans Holst regards the inscription to be influenced by 
Latin orthography due to the misspelling of the name Johannes 
(IOANN’) and he suggests Sicily as the origin. Noting the irregularity 
of Byzantine spelling of the Greek vowels, this suggestion is not con- 
vineing.! The fact that this Greek inscription was found in Norway 
certainly does not prove that the Greek influence was strongly felt in 
Scandinavia, and it is not known if the inscription was even understood. 
It illustrates, however, the connexion between the two cultures. 

The Hastern influence on Western civilization in these centuries 
is well known, but has not yet been sufficiently studied.? In Scandinavia 
that influence was felt either directly from Byzance or mediated by 
the Russian prince-doms under Scandinavian influence, the Imperial 
German court, the Normans in Sicily and perhaps also via other chan- 
nels in the West. 

Connexions between Scandinavia and Byzance in the 11th century 
were certainly vivid.3 

Important indications of Byzantine influence are furnished by the 
coinage. Some coins of Byzantine type from the time of Olof Skét- 
konung emanate from Sigtuna.t M. F. Hendy has made most likely 
that Harald Sigurdsson (Hardrade) when in Sigtuna after his years in 
the varingian guard mediated information of a special Byzantine gold 


1 Norges indskrifter med de yngre runer, II p. 132 sq. 

2 Cf. Kurt Weitzmann, Various aspects on Byzantine influence on the Latin Countries 
from the 6th to the 12th centuries, (Dumb. Oak Papers XX, p. 3-25). 

3-T. J. Arne, La Suéde et VOrient, 1914, H. Arbman, Svear i Osterviking, 1955. One 
might ask why among possible names only Greece (Kriklanti, i Krikium etc.) appears 
on the Scandinavian monuments. It seems most unlikely that it denotes anything but 
the Byzantine empire or adjacent Greek-speaking areas. The answer possibly lies in the 
fact that Kreks-Greek is a well established word in Germanic languages already in the 
Gothic translation of the Bible by Wulfila. 

4 Brita Malmer, Olof Skétkonungs mynt. Ant. Arkiv 27, Stockholm 1965, acc to 
review by M. Dolley, Numismatic Chronicle 1966, p. 368. 
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histamenon numisma struck by Michael IV to king Sven Estridsson, 
whose moneyer Wulfet of Lund struck a copy thereof in 1047.1 

The Armenian bishops supposed active in Iceland may rather have 
been from Ermland on the Baltic.2 A more probable Eastern influence 
possibly via Sicily on Icelandic art is discussed by Selma Jénsdottir.* 
It thus seems likely that the Byzantine use of the verb ‘help’ has 
influenced the choice of the verb hialpa in the formula God help his 
soul. The influence may have been both direct and indirect via the 
aforementioned channels. 

III. Why was this formula found over such a vast area where two 
or three ecclesiastical jurisdictions were competing and where the 
secular power was divided between competing kings ? 

One would expect that there was one source of diffusion. Hamburg- 
Bremen is a possible but unlikely centre. During the early decades of 
the 11th century the Danish kings were rather anxious to keep this 
German influence out of their country. The sudden spread of Christian 
inscriptions in Scandinavia in general and in Sweden in particular 
seems to coincide with the beginning of Canute’s reign. His influence 
in Sweden may not have been dominant, at least not for a long time. 
He also styled himself, however, as king of part of Sweden.4 Although 
his political power in the area may not have been great, a good number 
of Swedes were members of his forces, sometimes even of his body- 
guard and they did not refuse to share in the tribute payment, the 
Danegeld, imposed on the English to buy off the Viking attacks.® 

The Nordic provinces of the realm of Canute offered a field for 
missionary activities originating from England. Our formula likely 
came from there. Its wording was partly due to Byzantine influence. 


1 Michael IV and Harold Hardrade (The Numismatic Chronicle, 1970, p. 87-197) 
Eastern influence is stressed by Ruprecht following Stryzgowski. He refers to J. Stryz- 
gowski (Die Baukunst der Armenier und Europa, II, p. 720): Nicht minder nahe stehen 
sich armenische Grabkreuze und Skandinavische Runensteine. (He here refers to DR 
379. If it can be regarded as a convincing example, may, however, here be left an open 
question). ... Es gibt wohl auch welche, die dem armenischen Beispiel noch naher 
stehen... Die Warager sind Trager dieser Beziehungen in geschichtlicher Zeit. Ruprecht, 
op. cit., p. 95 n. 12. 

2 The term ermsk has been interpreted Armenian. However, B. Jacobsson (Islen- 
dingabok. Landnamasaga, op. cit., I p. 18 n. 1) understands it as referring to Ermland 
(Warmia). 

3 An 11th century Byzantine Last Judgement in Iceland, Reykjavik, 1959. 

4 Onuto rex totius Anglie et Denemarcie et Norreganorum et partis Suanorum. Quoted 
after Sven B. F. Jansson, The Runes of Sweden, Stockholm, 1962, p. 55. 

5 Jansson, op. cit., p. 53. 
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The reason why it suddenly became popular over vast areas was due 
to the leading missionaries who found it a useful and concise catechism. 
The success of the- missionaries was partly due to their cooperation 
with Canute and other kings. One might expect that some bishops 
had helpful connexions with the royal courts. The “German” soul-form 
employed in Denmark may relate to the fact that it had already 
become the established word in that region. 


Abbreviations : 

DACL Dict. d’archéol. Chrét. et de Liturgie. 

DR Danmarks Runeindskrifter (The Rune Inscriptions of Denmark), 
1941-42, 

G Gotland 

NR Norges Runeindskrifter med de yngre runer. (Norway’s Rune Inscrip- 
tions with the later Runes). 

Sm Smaland 

8 Séderland 

U Upland 

Vv Vastergotland 

Vastm. Vastmanland 

(6) Ostergétland 

re) Oland 


(The figures following these abbreviations refer to the number of an inscription of that 
particular province in the publication ‘Sveriges Runinskrifter’ The Rune Inscriptions of 
Sweden or other quoted publications). 


VORCHRISTLICHE WEIHNACHTSGASTE 
DREI HEUTIGE RESTE GERMANISCHER GOTTER, 


VON 


A. V. STROM 


Lund 


In seinem empfehlenden Vorwort zu den beiden schwedischen 
Auflagen von Dumézils Les dieux des Germains } schreibt Geo Widen- 
gren folgendes iiber den Religionswechsel um 1000 n. Chr. in Schweden : 


Die Gotter verschwanden wohl, aber nicht die Welt, in der sie als hohe Symbole 
gestanden hatten. Viel von den alten Vorstellungen und Sitten, eben das, 
was so stark unser tiigliches Leben in der Vergangenheit geprigt hat, lebte 
mit groBer Zihigkeit und erstaunlicher Lebenskraft weiter. Vielleicht hat 
sich diese Lebenskraft am stiirksten bei den groBen Festen, am allerstirksten 
bei dem gréBten, Weihnachten, gezeigt.? 


Mit vollem Recht betont hier Widengren das Lebendige in der alten 
Religion, das Fortleben der Festbrauche und -sitten. Aber verschwan- 
den wirklich die Goétter ? Ja, natiirlich ! Die Namen sind zwar im Norden 
ganz unpersdnlich in den Wochentagsnamen geblieben, aber kein 
Fest ist nach ihnen benannt in der Weise wie die Hostre im englischen 
(und deutschen) Namen des christlichen Auferstehungsfestes 3 auf- 
taucht. Aber doch sind die Gétter, wie ich meine, nicht ganz ver- 
schwunden, sondern kehren unter anderen Namen gerade im Zusam- 
menhang mit den Festbraéuchen wieder. Vor vierzig Jahren hat 
Herbert Achterberg »verkleidete Glaubensgestalten der Germanen auf 
deutschem Boden« behandelt und dabei die Reste germanischer 
Gétter unter den diaboli, daemones und Unholden der Merowinger- 


1 G. Dumézil, De nordiska gudarna, Stockholm 1962, 2. Aufl. 1966, S. 5-8. 

2 »Gudarna forsvann val, men icke den varld, i vilken de levat och fér vilken de 
statt som héga symboler. Mycket av de gamla forestallningarna och bruken, just det 
som sa starkt praglat vart dagliga liv i det forgéngna, levde kvar med stor seghet och 
forvanande livskraft. Kanske denna livskraft har visat sig starkast vid de stora hdg- 
tiderna och festerna, allra starkast vid den stérsta, julen.« (Widengren, in : Dumézil, 
a.a.0O. 8. 5). 

3 Beda, De temp. rat. XV, 13, und dariiber W. Betz, in : Deutsche Philologie im 
Aufrif, herausgeg. von W. Stammler, Bd III, 2. Aufl. Berlin 1962, col. 1618 f. 
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und Karolingertexte entdeckt.1 Wir wollen uns hier eine dbnliche 
Aufgabe stellen : in den Gestalten der heutigen nordischen oder deut- 
schen Volkssitten zur Weihnachtszeit verkleidete Glaubensgestalten als 
Reste germanischer Gétter zu enthiillen. 


1. Lusst — Luza 


Zum grofen Erstaunen der in Stockholm schlafenden Empfanger 
des Nobelpreises und der sonstigen Touristen tritt — wie in den 
meisten schwedischen Schlafzimmern — am Morgen des 13. Dezembers 
eine weiBgekleidete junge Frau ins Hotelzimmer herein. Sie tragt 
einen roten Giirtel und im Haar einen griinen Kranz mit brennenden 
Kerzen, ist von Brautjungfern begleitet, bringt Kaffee mit speziellen 
Broten, die immer »Lussi-Katzen« genannt werden, und singt ein 
schwedisches Lied zu einer neapolitanischen Melodie tiber Sancta 
Luzia.? Selbst wird sie Luzia, Lussi oder Lussi-Braut genannt. 

Eine Reihe von schwedischen Forschern der letzten 40 Jahre, 
Hilding Celander, Martin P:n Nilsson und Albert Eskeréd, haben 
uns versichert, in dieser Sitte stecke nichts Vorchristliches,? und der 
Miinchener Folklorist Leopold Kretzenbacher nennt die schwedische 
Luzia-Feier »eine relativ junge aus Deutschland iibertragene Hin- 
fiihrung«.4 Der sich oft andernde Celander hat 1960 von »einem gegen- 
satzvollen, schwebenden und schattenhaft umriBlosen Luciabild« 
gesprochen.® 


Einen anderen Weg gingen aber stets die Forscher, die die Luziasitten in 
Verbindung zum germanischen Hintergrund zu setzen suchten. Der Schwede 
Hammarstedt schrieb um die Jahrhundertwende einen sehr interessanten, 
aber fast totgeschwiegenen Aufsatz iiber Lussi,* und gute Gesichtspunkte 


1H. Achterberg, Interpretatio Christiana (Diss. Greifswald) Leipzig 1930. 
2 Uber die Modernisierung des Festbrauches siehe Jan-Ojvind Swahn, in : Schwe- 
dische Volkskunde, Festschr. Sigfrid Svensson, Uppsala 1961, S. 404. 

3 H. Celander : »Lussefirandet ... ar till stor del en sen historia ... tycks sakna varje 
motstycke utanfér Sveriges granser« (Nordisk jul, 1, Stockholm 1928, S. 34), M. P:n 
Nilsson : »Det synes icke vara méjligt att i Luciafesten se en kvarleva fran férkristen 
tid« (Arets hégtider, in: Nordisk kultur, 22, Stockholm 1938, S. 23), A. Eskeréd : »Det 
finns ingenting i vart aldre (sic!) folkliga luciafirande, vari man kan se drag fran fér- 
kristen tid ... De tidigaste upplysningarna om Lucia i Sverige ar fran 1800-talets bérjan« 
(Arets fester, Halmstad 1953, S. 197 f.). Vgl. J. Granlund, in : Saga och sed, 1970, S. 71. 

4 L. Kretzenbacher, Santa Lucia und die Lutzelfrau, Miinchen 1959, S. 31. 

5 Celander, Vastsvenska Lucialegender, in : Folkloristica, Festschr. Strémbdck, 1960, 
S. 159. Vgl. Ders. in : Kulturhist. Lexikon (= KLex.), 10, Malmé 1965, Sp. 706-709. 

6 Edv. Hammarstedt, Lussi, in : Meddel. frén Nord. Mus. 1898, Stockholm 1900, 
8. 1-38. 


VORCHRISTLICHE WEIHNACHTSGASTE 179 


vertrat Max Ho6fler 1906, der die von Waschnitius! spiater untersuchten 
Perht und Holda mit Luzia verband? mit der Schlu8folgerung : »Perchta 
und St. Lucia decken sich nahezu im Volksglauben auf germanischem Boden«.? 
In diesen FuBstapfen folgte auch der Folklorist Georg Buschan, der die siid- 
deutschen Sitten um Perchta und Frau Holle mit Luzia in Verbindung setzte.4 

In den erwahnten ialteren Beitrigen finden sich viele Gesichtspunkte, die 
uns auf den Weg zum Ursprung des Lussi-Gestalts leiten kénnen, ja, auch 
Celander und Kretzenbacher haben uns, trotz ihrer gegeniiber der Vorchrist- 
lichkeit der Vorstellungen ablehnenden Haltung, mit unschiitzbarem Material 
fiir den Wegbau versehen. 

Celander zitiert eine Antwort aus Segerstad in Vastergétland schon 1832 
auf eine offizielle Anfrage : »Die friher gebriuchliche Unsitte (sic!), sich zu 
verkleiden und mit brennenden Kerzen auf dem Kopf die Nachbarn zu 
besuchen ..., ist unter dem Bauernstand fast ganz abgelegt worden«.> Also 
friher (und das von 1832 aus betrachtet!) und unter dem Bauernstand! 
Jahrmarkt wurde in der Luzienzeit schon im 18. Jahrhundert in Alingsas, 
Varnamo, Vimmerby und vielleicht in Karlstad (d.h. in drei Landschaften) 
gehalten.® 

Kretzenbacher hat uns das kontinentale Material gegeben. Er hat Sagen 
und Sitten im siiddeutschen, ungarischen und slavischen Gebiet gesammelt 
und geordnet und dabei drei Typen zu unterscheiden versucht : 1. die christ- 
liche Martyrerin Luzia, 2. eine gute Percht oder Pudelmutter, 3. eine gefahr- 
liche Luz oder Lutzel.’? In Slavonien hat Lucija Kerzen auf dem Kopf : »In 
eigenartiger Weise verbinden sich hier Schreckgespenst, Zukunftsprobe und 
Lichterschmuck im Haar«.§ 


Unter den hierhergehérigen Gestalten kénnen wir nun folgende 
Ziige beobachten. Lussi ist : 


1. Mit Stroh verbunden. In Varmland breitete man zur Lussizeit 
Stroh auf den Boden und schlief darin und verkleidete eine Garbe 


1 VY. Waschnitius, Perht, Holda und verwandte Gestalten, (= Sitzungsber. der Akad. 
der Wiss. in Wien, Phil.-Hist. Klasse, Bd. 174, Abh. 2) Wien 1914, wo auch die danische 
Hyldemor (S. 134 f.,) die norwegischen und islandischen hulda und huldufélk (8. 137-139) 
erwahnt sind. Uber Holda-Holle und Perahta-Percht siehe J. Grimm, Deutsche Mytho- 
logie I (1835), 4. Aufl., Neudruck Tiibingen 1953, S. 220-234, der auch diese Gottinnen 
als durch die hl. Luzia und Lussi in Schweden vertreten findet (8S. 227 Note). 

2 M. Hofler, St. Luzia auf germanischem Boden, in ARW 9, 1906, S. 253-261. 

3 HOfler, 8. 261. 

4 G. Buschan, Altgermanische Uberlieferungen im Kult wnd Brauchtum der Deutschen, 
Miinchen 1936, S. 70 f. 

5 »Den fordom brukliga oseden (!) att utklada sig och med brinnande ljus omkring 
huvudet besédka ... grannarna ... har bland allmogen i senare tider har nastan blivit 
alldeles bortlagd« (Celander, 1928, S. 40). 

6 Hammarstedt, S. 16. 

7 Kretzenbacher, 8. 41-44. 

8 Kretzenbacher, 8. 50. 
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als Lussi.1 Die letzte Garbe des Jahres (lyktneken) wurde an diesem 
Tag von der Hausmutter unter den Kiihen verteilt,? und 
sowohl Manner als*Frauen trugen Strohschuhe, Strohgiirtel und sogar 
kleine Garben um den Hals beim Lussi-Friihstiick.* In Bayern kommt 
Luz in Strohverhiillung vor und wird in Ingolstadt »Heuluz« genannt.+4 


2. Mit besonderen Broten versehen. Schon 1620 werden die »Lussi- 
Katzen (lussekattor) oder »Diivkater«® (dévelkattor, Teufelskatzen) 
erwihnt,® die noch iiberall in Schweden gebackt werden. Sie hatten 
entweder Horn-Form oder waren mit 2,4 oder 6 Radern versehen ? 
(die jetzigen sind hakenkreuzihnlich und mit 4 Radern versehen), 
mit Rosinen oder Korinthen hineingebacken, — dies vielleicht ein 
Rest der alten Panspermienbrote mit allerlei Kérnern und Friichten,® 
wie the plum-pudding in England zur Weihnachtszeit. Auch in der 
Steiermark baéckt man zur Luzienzeit Brote (in der Untersteiermark 
lucij§éak) mit Panspermiencharakter.® 


3. Gut und freigiebig. Verpflegung in Uberfli® gehérte zum Lu- 
zientag, besonders zum Friihstiick, fiir sowohl Menschen als auch 
Tiere.10 N,P. Odman erzihlt aus Varmland, da8 Luzia wahrend 
einer Hungersnot mit einem Schiff am Vaner-See segelnd kam und 
den Bediirftigen Rippenbraten, Schinken, Siilze, Schweinswurst, Bier 
und heiSen Wein gab.t! In groBen Teilen Deutschlands ist Percht, 
Bercht, Perachta oder Berchta als Pudelmutter (in Osterreich Budel- 
frau) bekannt, die den Kindern einige Wochen vor Weihnachten 
Naschwerk hinstreut.12 


4, Bése und strafend. In Halland nennt man Lussi »Zauberweib« 
oder »ein mit bésen Geistern verbundenes Geschépf«, in Dalekarlia 


1 Celander, S. 39 f. 

2 Celander, S. 36. 

3 Celander, S. 46. 

4 Kretzenbacher, S. 77 f. 

5 W. Liungman, Luciafirandet och dess ursprung, Lund 1944, S. 15. 

6 Kretzenbacher, S. 32. 

? Abbildungen in : Celander, S. 27 und 35. 

8 Kretzenbacher, S. 37. 

® Kretzenbacher, 8. 35 f. 

10 Celander, 8. 34-36. 

11 N. P. Odman, Hemma och borta, Stockholm 1896, S. 4. Vgl. Celander, 1960, S.156 f. 
12 Buschan, 8. 70; Kretzenbacher, 8. 57-59 (mit Bildern S. 67 und nach dem Text). 
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denkt man sie in gefihrlicher Gestalt als Raubvogel.1 In Varmland 
wollte man die Lussi-Feier dadurch erkliren, daB »eine sehr bése 
vornehme Frau eben diese Nacht gestorben sei«.? Lussi verbietet alle 
Arbeit zwischen dem 12:ten und dem 13:tem Dezember. Es heiBt 
mit einem alten Stabreim : 


Intet bréd brdénna kein Brot backen 
och intet réste rinna.3 und kein Gebrau rinnen. 


In Siidnorwegen sagt man : 


Ikkje bryggja og ikkje baka, Nicht braven und nicht backen, 

tkkje stora elden pé gruva hava. nicht das groBe Feuer am Herd haben. 

Sa gar leiven itu, Dann geht der Laib entzwei 

hella i sju die Platte in sieben 

og bakstebordet i femtan betar.4 und der Backtisch in fiinfzehn 
Sticke. 


Ubertreter werden von Lussi hart bestraft : sie kann den Schorn- 
stein umkippen oder sogar die Hand der Backerin abfallen lassen.* 
Die Tiere kénnen durch die Arbeit der Hausherrin unfruchtbar werden.® 
In der Oberpfalz hackt sie dem Siinder die Augen aus,’ und siidést- 
lich der Alpen bedroht sie die Fersen der Kinder und Erwachsenen 
(vgl. die Achilles-Ferse !) * und wird darum »Fersenlutzel« genannt.® 


5. Fiihrerin der Toten Die Lussi-Nacht gilt als die lingste Nacht 
des Jahres, die in Vastergdtland modernatten, »die Miitter-Nacht«, 
genannt wird, und in der die Verstorbenen den Lebendigen am nachsten 
sind. Lussi leitet in Halland Lwusse-firen, in Norwegen lussi-feren 
oder lussi-reidi, die wilde Jagd, in der die Verschiedenen dahinbrausen.!° 
Der rote Giirtel der heutigen Luzia und ihrer Brautjungfern erinnert 
noch an das mit der wilden Jagd verkniipfte Motiv des geschiirzten 


1 Celander, S. 33. 

2 Hammarstedt, S. 6. 

3 Celander, S. 53. 

4 P:n Nilsson, 8. 22 f. 

5 Celander, S. 31. Vgl. G. O. Hyltén-Cavallius, Wdrend och wirdarne. es 2. mail, 
herausgeg. von C. W. von Sydow, 1, Stockholm 1921, 8S. 140, 

6 Kretzenbacher, S. 43. 

7 Kretzenbacher, 8. 79, Note 12. 

8 Statius, Achilleis I, 134, II, 269. 

9 Kretzenbacher, S. 57-59. 

10 Celander, S. 32 
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Totenhemdes, — ein Teilnehmer einer Jagd ruft : »Schiirz mich, giirt 
mich, da8 ich mitkomme«!! 

In meiner eigene Kindheit habe ich die siidschwedische Tradition 
erlebt, gem&B deren meine Mutter, weiBgekleidet mit Flitter, aber 
ohne andere Ausstattung, uns Kinder am. 13. Dez. mit folgendem 
Vers weckte : 


Guds fred, gott folk, och rolig helg, Gott segne euch, fréhliches Jahr 
mé gladjen bli er stor! und groBes Gliick danebst ! 

Har ser ni nu i all sin glans Hier seht ihr jetzt in Glanz sogar 
er gamla mormors mor ! die Ahnenmutter selbst ! 


Dieses leicht christianisierte Gedicht kann — mit dem westgotischen 
Wort modernatien im Gedaichtnis — noch die Worte von Beda vene- 
rabilis iiber die Julnacht beleuchten : 


Ipsam noctem ... gentili Diese Nacht ... nannten 
vocabulo modra nect id sie in der Volkssprache 
est matrum noctem modra nect, d.h. die Nacht 
appellabant. der Miitter. 


(Beda, De temp. rat. XV). 


6. Mit gewissen Tieren verbunden. Oben ist iiber die Lussi-Katzen 
gesprochen worden. Zu den iiberschwenglichen Lussi-Mahlzeiten 
gehorte vor allem Schweinefleisch. Aber auBer mit Katze und Schwein 
ist Lussi besonders mit der Ziege verbunden. In Malung gingen am 
Lussi-Morgen zwei in Ziegenfell gekleideten >‘Lussinen’< umher und 
wurden bewirtet.? Man lef ihnen nach und fragte, ob sie Bock oder 
Ziege seien. In Vastergotland und Varend (Smaland) streifte eine 
in Ziegenhaare gekleidete Person umher, mit einem Kniittel auf 
dem Kopf gebunden.* DrauBen hangende Wasche wird-wahrend der 
Lussi-Nacht von einer Ziege zerrissen.4 In Bohmen tritt Luzia sogar 
»fiir gewohnlich in Gestalt einer Ziege auf«. 


7. Seauell und unsittlich. Lussi und ihre Begleiterinnen werden 
immer Braut und Brautjungfern genannt. In Nordschweden gilt 
sie als Mutter der witror, gespenstartiger Wesen in den WaAaldern.® 


1 Waschnitius, S. 152. 

2 Celander, S. 45. 

3 Hyltén-Cavallius, S. 231. 

4 Hammarstedt, S. 20, vgl. Waschnitius, S. 69. 

5 Buschan, 8. 71. 

8 Levi Johansson, Lucia och de underjordiske, in : Fataburen, 1906, S. 193-197. 
Es wird schon in Beowulf 111-113 angedeutet (Hammarstedt, S. 4 f.). Celander, S. 33. 
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Aus Lane-Ryr in Westschweden liegt eine Nachricht vor, das die 
Lussi-Braut spielende Madchen solle am liebsten ein uncheliches 
Kind haben!! Auf dem Kontinent gibt es zahlreiche Beispiele von 
Liebesorakeln zur Luzienzeit,? und in Danemark konnten die Madchen 
durch Gucken in einen mit Kerzen beleuchten Spiegel das Gesicht 
ihres Geliebten sehen, wenn sie sagten : 


LIncie den blide Luzia die holde 

skal fly mig at vide, soll mich wissen lassen, 

hvis dug jag skal brede, wessen Tuch ich ausbreiten werde, 
hvis seng jeg skal rede, wessen Bett ich betten werde, 
hvis keerest jeg skal vere, wessen Geliebte ich werden werde, 
hvis barn jag skal bere, wessen Kind ich tragen werde, 
hvis arm jag skal sove 1.3 in wessen Arm ich schlafen werde. 


Luzia hat auch eine Verbindung mit lussefar (Lussi-Vater) oder 
lussiper (Lussi-Peter), einem kleinen Manne mit nur einem Auge, 
der die Fahrenden irrefiihrt.‘ 

Wer ist urspriinglich diese Lussi ? Desperate Antworten sind gegeben 
worden.5 

Die Heilige aus Syrakus ist ausgeschlossen.* Sie scheint selber 
Ziige von der hl. Agata und der Gottin Bona Dea Oclata oder Lucifera 
tibernommen zu haben.? Der Name Lussi ist auch sicher nicht ein 
Kosewort oder Verkiirzung der Luzia, weil er im Finnischen friih 
als Lehnwort, Luttu, vorkommt.® Der Reformator Finlands, Michael 
Agricola, hat uns in einer kalendarischen Arbeit folgendes bewahrt : 


1 Celander, S. 45. 

2 Kretzenbacher, S. 109-121. 

3 Erst im Jahre 1736 gedruckt. Zit. nach I. M. Boberg, Lussegubben, in : Danske 
Studier, 1951, S. 68, und Celander, S. 30. 

4 Celander, 8. 45. Vgl. Boberg, S. 69 f. 

5 Liungman : Die weibliche persische Demonin Druj via Hekate, Diana und die 
deutsche Perchta zu uns gekommen (S. 20), C. W. von Sydow : Die deutsche Weih- 
nachtssitte mit dem Christkindchen, das dann und wann brennende Kertzen auf den 
Haaren trug, ist eingefiihrt worden (Lucia und Christkindlein, in : Zettschr. fiir Volks- 
kunde, N. F. 2, 1931, S. 72, und P:n Nilsson a.a.0. S. 22). So noch 1970 Jan-Ojvind 
Swahn im schwedischen Fernsehen ! 

6 Uber sie z.B. A. H. Krappe, Santa Lucia, in : Nuovi Studi Medievali, II : 2, Bologna 
1926, S. 253-261, und Mercati - Pelzer, Dizionario Ecclesiastico, Bd II, Turin 1955, S. 733 f. 

7 »Santa Lucia non é che una forma christiana della Bona Dea Oclata o Lucifera« 
(Krappe, 8. 263). 

8 Das Wort Luttw scheint eher aus Lussi als aus Lucia (bei Agricola Lutzt) hergeleitet 


zu sein. 
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Lutun y6, Annan aatio, Lussis Nacht, Annas Tag 
kotka kolmasti oksalta putoo.1 fallt der Adler dreimal vom Ast. 


Hine Heidelberger Dissertation von der Amerikanerin Katherine 
McLennan ? unterstreicht-— nach einem trefflichen Bericht iiber das 
heutige Lussi-Feiern in Schweden ? — das Ambivalente an Lussi : 
Sie ist Braut und Totenfiihrerin, Spenderin und Straferin, Licht- 
gestalt und theriomorphe Erscheinung.* Das Ergebnis ist : Die heutige 
Luzia ist »die Nachfolgerin einer germanischen weiblichen Kult- 
gestalt«.5 Aber welcher ? Gibt es eine Gestalt der germanischen Mytho- 
logie, die zu unseren sieben Ziigen paBt ? 

Die Antwort ist : Lussi ist eine Fortsetzung der nordischen Freia, 
der Frija des zweiten Merseburger Spruches, fast ganz mit der letti- 
schen Laima identisch.¢ Wir gehen nochmals die Ziige durch. 

1. Freia ist die Géttin des Wachstums und der Ernte. Als Gefjun 
oder Gefn (Gylf. 35) tritt sie in einem Pfliigemarchen auf (Gylf. 1), 
und als Hern (Einarr Skilasson, Oxarflokkr 3,’ vgl. die schwedische 
Stadt Harnésand) ist sie mit dem Flachs (herr) und dessen Ernte 
verbunden. 

2. Freia wird, gema% Snorri, von den Skalden »Katzenbesitzerin« 
(ergandi fressa, Sksk. 20) genannt. Auch sagt Snorri anderswo, daB 
sie mit Katzen fahrt (ekr hon kottum tveim ok sitr ¢ reid, Gylf. 24). Bei 
der Bestattung Baldrs »fuhr sie mit ihren Katzen« (6k kottum sinum, 
Gylf. 49). DaB die Lussi-Brote in christlicher Zeit dévelskatt oder 
Diivkater (Teufelskatzen) genannt werden, ist regelmaBige inter- 
pretatro christiana.® So sind auch die stehengebliebenen, halb fluchar- 
tigen schwedischen Ausdriicke »Fy fér katten!« (Pfui Katze!), »Ta 
mig katten !« (Hol’ mich die Katze!) zu verstehen.® 

3. Freias Freigiebigkeit kommt in ihrem Wesen und in den paiden 
Namen Gefn und Gefiwn zum Vorschein. 


1 Zit. nach Kustaa Vilkuna, Art. Lucia, Finland, in : KLex. 10, 1965, Sp. 710. 

2 K. McLennan, Lussi. Untersuchung eines schwedischen Mittwinterbrauches, Heidel- 
berg 1938. ; 

3 McLennan, S. 6-15.: 

4 McLennan, S. 16-21. 

5 McLennan, S. 31. 

6 Dariiber Werner Betz, Die Laima und der zweite Merseburger Zauberspruch, 
in : Hommage & Georges Dumézil (= Collection Latomus, XLV) Briissel 1960, S. 56 f. 

* Text in : Kock, Den norsk-isl. skaldediktningen, 1, Lund 1946, S. 221. 

8 Achterberg, S. 27-30; Liungman, S. 15. 

® Hammarstedt, S. 25. 
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4, Ist Freia denn als bése aufgefaBt? Ja, in der Edda wird gesagt, 
sie ist »sehr mit Bésem gemischta (meini blandin mjok, Lokas. 32, 
vgl. 30), und in einem Spottvers heiBt es : 


Vilkat god geyja, Ich will nicht, daB Gétter bellen; 
grey bykkjumk Freyja. eine Hiindin diinkt mich Freia.? 

5. Freia ist auch Totenfiihrerin. Sie wahlt sich die Halfte der im 
Kampf Gefallenen (Grimnism. 14) aus und besitzt einen Aufenthaltsort 
fiir Tote (Eigla, Kap. 78). Vieles spricht dafiir, daB sie in dieser Higen- 
schaft als die vielerwihnte »WeiBe Frau« weiterlebt.® 

6. Mit vielen Tieren steht Freia in Verbindung. Hund und Katze 
haben wir schon behandelt (oben 178 und 180). Sie heiBt Syr, »Schwein« 
(Hallfr. Eiriksdr. 5,4 Gylf. 35), und sie reitet ein Schwein (Hyndl. 5).° 
Sie ist mit der Ziege Heidrun zusammengestellt (Hyndl. 47) und wird 
in emem Kenning selbst Ziege genannt (Hyvind Sk., Visur 12).6 

7. Freia ist die »Begierdegéttin« (vanadis), die die z.B. auf Island 
verbotene sexuelle Poesie (mansengr, Grdgds 238) »sehr gern hatte« 
(Gylf. 24), »Odins Bettfreundin« (Ods bedvina, Oxarfl. 2) genannt wurde 
und viele Liebhaber hatte (Hyndl. 47). Es heiBt glattheraus : 


Asa ok dlfa Von Asen und Alfen, 
er hér inni eru, die hier drinnen sind, 
hverr hefir binn hér verid ist jeder dein Buhler gewesen. 


(Lokas. 30, vgl. 20). 


Die Identitaét Freia - Lussi war fiir die Alten ganz klar. Trogill 
Arnkiel in Aabenraa schrieb 1691 : »Das Opffer-Fest ist im December, 
umb Lucien-Tag, der Géttin Freya zu Ehren sieben Tage lang ge- 
halten«.? Hammarstedt hat die Gleichsetzung mit modernen Methoden 
verteidigt.2 Aber schon McLennan, die doch das Ambivalente an 


1 Text in : Kock, 8. 72. 

2 Ubers. nach F. Genzmer, in: ANF 44, 1928, 8. 313. 

3 J. Grimm, Deutsche Mythologie, 4. Ausg., Neudruck, Tiibingen 1953, S. 803-809. 

4 Hallfr. saga Kap. 6. Kock bietet einen anderen Text. ' 

5 Turville-Petre findet, da8 Freias Buhler vielleicht ein Schwein (golir) ist in Hyndl. 
45 (Myth and Religion of the North, New York 1964, S. 176). 

6 Text in : Kock, S. 40. Auch Jano Caprotina war mit der -Ziege und mit ahnlichen 
Brauchen: verbunden (Georg Wissowa, Religion und Kultus der Rémer, 2. Aufl., Miinchen 
1912, S. 184 £.; Umberto Pestalozza, in : Studi e materiali di Storia delle religiont, 9, 
1933, S. 38-71). 

? T. Arnkiel, Cimbrische Heyden-Religion, I, 1691, S: 212, 2. Aufl., Hamburg 1702, 
8. 155. 

8 Siehe oben passim. Dazu Buschan, S. 70. 
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Lussi sehr fein herausgearbeitet hat, schlieBt mit einem Fragezeichen.' 
Und jetzt meint man sogar, Hammarstedt irre sich,? so daB Freia 
aus der Diskussion verschwunden ist. Wir finden aber, daB die Quellen 
etwas anderes gezeigt haben. Auch due Ahnlichkeit Laima - Lussi ist 
offenbar, obschon Betz nur Freia, nicht Lussi, nennt. Es heift in der 
Beschreibung eines Maskenumzugs : 


Laima wird durch eine junge weiBgekleidete Frau mit einem Kranz im Haar 
und einem Laib Brot in der Hand dargestellt. Sie tritt ein und wiinscht einem - 
jeden etwas Gutes.3 


Lussi ist, wie die Laima, »eine alte Géttin der dritten Funktion, 
eine Fruchtbarkeitsgottin«.4 


2. Staffan - Stephanus 


Auf den zweiten Weihnachtstag, den 26. Dezember, fallt, seit 
Gregorius von Nyssa 379 oder 380, das kirchliche Fest des hl. Ste- 
phanus.® Dieser Tag ist aber in der ganzen germanischen Welt von 
Volkssitten erfiillt, die um einen gewissen Staffan kreisen, iiber den 
man auch Lieder singt, die in unzahligen Varianten vorliegen.* Hin 
Paar Strophen lauten : 


Staffan var en stalledrang, Staffan war ein Pferdeknecht, 
vt tackom nu sd garna. wir danken so gerne. 

Han vatina’ sina falar fem, Er tranket seine Fohlen finf, 
allt for den ljusa stjdrna. alles dem hellen Sterne. 

Tvé de voro réda. Zwei waren rot. 

De tyante val sin foda Sie verdienten wohl das Futter. 
Tv4a de voro vita, Zwei waren weiB 

de va' varandra lika. sie ahnelten einander. 


1 McLennan, 8S. 31. 

2 Gésta Berg, Nils Edvard Hammarstedt, in : Arv 25-26, 1969-1970, S. 89-106. 
Uber Hammarstedts Meinung, Lussi sei ein Uberbleibsel Freias, schreibt er : »Most 
certainly Hammarstedt’s thesis on this point is not valid either« (S. 128). 

3 J. Janson(s), Die lettischen Maskenumziige (Diss. Bonn), Riga 1934, S. 64, nach 
Betz, 8S. 58, und H. Biezais, Die Haupt-Géttinnen der Letten, Uppsala 1955, S. 139. 

4 Betz, a.a.0. 

5 Gustaf Lindberg, Kyrkans heliga dr, Uppsala 1937, S. 195. 

§ Die wichtigsten Sammlungen und Forscher (von Svend Grundtvig bis Hilding 
Celander) sind verzeichnet auf 8. 199 f. von Dag Strémback, Kring Staffansvisan, in : 
Om visor och latar. Studier tilldgnade Sven Salén, Stockholm 1960, S. 199-222. (In den 
Acta Acad. Gustavi Adolphi, 48, Uppsala 1970, wieder erschienen). Eine praktische 
Sammlung von 24 Varianten findet man in Knut Brodin, Julens visor, Stockholm 1936, 
S. 31-58 (Nr. 13-26). 
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Den femte han var apelgra, Das fiinfte war apfelgrau, 

den rider sjdlva Staffan pa. Staffan ritt selber drauf. 

Och finns har nagon flicka fin, Gibt es hier ein Madchen fein, 

som laser opp sitt dpplaskrin 22 das schlieBet auf ihren Apfelschrein ? 


Um den Staffanstag sammeln sich mehrere Volksbrauche : man 
reitet um die Wette (Staffansskede), treibt Wettfahren mit Pferden 
(kappa skee), oft nach Hause aus der friihen Weihnachtsmesse, und 
kriegt gute Zeche (Staffansbullen, Staffensdavren, Staffanstréa).3 
Stroh spielt eine groBe Rolle : man verfertigte einen strohernen Bock 
oder Mann (Stafensmanden, Halmstaffan), der zu den Nachbarn 
gesandt wurde.‘ In Siiddeutschland kamen vor kurzem verschiedene 
Stephansriten vor: Man ritt rings um etwas oder um die Wette und 
vergab oder weihte einen Sack Getreide oder einen Scheffel Hafer.* 

Wer ist der Staffan der Lieder und der Gebrauche ? 

Der hl. Stephanus (Apg. 6-7), der erste christliche Martyrer, hatte 
nichts mit Pferden zu tun und ist ausgeschlossen, so auch der Apostel 
Halsinglands, Stenphi (Staffan), im 11. Jh. von Erzbischof Adalbert 
von Bremen zum Bischof geweiht * und von dem schwedischen Gelehr- 
ten Johan Ihre (18. Jh.) als der Staffan des Liedes bezeichnet.? Um 
die letzte Jahrhundertwende glaubte man im allgemeinen, hinter den 
Liedern und Sitten heidnische Reste entdecken zu kénnen. Schon 
der deutsche Grimm-Schiiler J. W. Wolf meinte, man setze Staffan 
yan die Stelle des Fro, dem im Norden, und nicht weniger bei uns, 
die Pferde heilig waren«.? Dem stimmt der englische Lieder-Spezialist 
F. J. Child zu. Er spricht von »the Christmas sport, not yet given up, 
called Staffansskede«,* und macht geltend, daB diese Sitten ohne 


1 Brodin, Nr. 20 (S. 44 f.). 

2 Brodin, Nr. 14 (S. 33). 

3 Hyltén-Cavallius, 1, S. 219; Celander, 1928, S. 251-254, 258-282; P:n Nilsson, 
8. 49 f.; Eskerod, S. 224-229. 

4 G. Hallstrém, Halmstaffan, in : Festschr. Hammarstedt, Stockholm 1921, 8. 227-231. 

5 Buschan, 8. 185 f. Rosa Schomer, Das Stephansreiten, in : Wiener Zeitschrift fiir 
Volkskunde, 28, 1923, 8. 9 f. 

8 Adam, Gesta Hamm. eccl. pont. III, 77, IV, 24. 

? G. Djurklou, Hvem var ‘Staffan Stalledrang’? in : Svenska Fornminnes-foreningens 
Tidskrift 11, 1902, S. 338. Dariiber Britt-Marie Insulander, N. G. Djurklou som folklo- 
rist, in : Saga och sed, 1969, S. 90. 

8 J. W. Wolf, Beitrdge zur deutschen Mythologie, I, S. 124. 

9 F.J. Child, The English and Scottish popular Ballads, Boston 1882, 8. 234. 
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Zweifel eine Fortsetzung der Freyriten sind.1 Zu ahnlichen Ergeb- 
nissen kam in Schweden Viktor Rydberg.? © 

Nun gibt es aber. ein legendarisches Staffan-Motiv, das des gebra- 
tenen aber lebendigwerdenen Hahns des Herodes,? das in mittel- 
alterlichen bildlichen Darstellungen und friihen Liedervarianten auf- 
taucht. Hilding Celander und der spéteste Ausleger der Staffanslieder, 
Dag Stroémback, finden in diesen Varianten die urspriingliche Gestalt 
und verneien ausdriicklich das Vorchristliche an Staffan.4 Sie sehen » 
ihn als eine Schépfung kirchlicher Legende und Sitte. > Strémback 
verwundert sich dariiber, da8 die Brauche »in Schweden und Nor- 
wegen sonderbar genug als uralte heidnische Sitte mit Wurzeln vor 
allem im Frey-Kultus« gedeutet sind.* »Warum«, fragt er, »ist die 
Sitte als so auBerordentlich urspriinglich und heidnisch anzusehen ? 
Welche Begriindung findet man dafiir in altnordischem Material ?«? 

Die Antwort ist vierfaltig : 1. die Kontinuitit der Pferderiten, 2. die 
urspriingliche Bedeutung dieser Riten, 3. einige auffallende Ziige in 
den Liedern, 4. der Name Staffan. — Nur miissen wir hier nicht allein 
die sparlichen altnordischen Quellen ansehen sondern auch die dahin- 
terliegenden indogermanischen Parallelen heranziehen. 

1. Dem nordischen Frey war das Pferd heilig.* Wir héren von einem 
Freyfaxi,>Freypferd<, das ein gewisser Faxa-Brandr besaB (Vatsd. 34), 
und von einem anderen, das der Bauer Hrafnkel und der Gott zu- 
sammen hatten (Hrafnk. 3) »con una curiosa forma di comproprieta.? 
Um das Christentum im Tréndelag zu befestigen, reitet Olaf Tryggva- 
son ein dem Frey geheiligten Pferd (Flat. I, 8. 400 f.). Von dem Gott 
selbt heibt es : 


1 Child, S. 236. 

2 Siehe Djurklou, S. 339 f. 

3 Darstellungen in : M. Ullén, Dédesjé och Eke kyrkor, Uppsala 1969, 8. 198-202, 205 f. 

4 H. Celander, Staffansvisorna, in : Folkminnen och Folktankar XIV, 1927, S. 1-64, 
Till Stefanslegendens och Staffansvisornas utvecklingshistoria, in : Arv 1, 1945, S. 134- 
164; Stromback, 1960, S. 208-217, Ders. St hk pe in a iy in: Arv 24, 1968, 
8. 133-147. 

5 Celander, 1945, s. 134-164. : ty ri 

§ Stromback, 1960, S. 220. Vgl. Ders. bch ot — not believe in this explanation« 
(S. 145). 

? »Varfor skall denna sed har i Sverige betraktas sisom sa utomordentligt ursprunglig 
och hednisk ? Vilket stéd har man harfér i fornnordiskt material 2« (1960, S. 221). 

8 Vgl. W. Koppers, Pferdeopfer und Pferdekult bei den Indogermanen, in : Wiener 
Beitr. zur Kulturgesch. und Linguistik 4, 1936, S. 279-412. 

9M. Scovazzi, La saga di Hrafnkell, Brescia 1960,°S. 16.:° 
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Freyr er beztr Frey ist der beste 

allra baldridu aller kiihnen Reiter 

dsa gerdum t. in den Héfen der Asen. 
(Lokas. 37) 


Sehr alt ist das religidse Reiten und Fahren um die Wette. An 
den Wianden im Kivik-Denkmal aus der Bronzezeit kommen Dar- 
stellungen sowohl eines Wettrittes als auch des Wettfahrens vor,} 
wie wir sie literarisch im skeid Tjalfis und Hugis in Snorra-Edda 
(Gylf. 46) und dem Haralds gilla und Magnus (Magnissonar saga, 
Kap. 28) finden, die beide auch letk genannt werden. 

Die Namen auf -skeid und letk-, z.B. Hastskede und Lekslatt, die 
wir im Norden und in England finden,? sind, wie Wessén dargelegt 
hat, Reste von Wettrennplitzen zu Freys Ehren.* Besonders Flistad 
in Ostergétland ist heutzutage, mit dem Hofnamen Lekslitt, ein 
Platz, wo wir den Ubergang eines Freykults in die intensivste Staffan- 
Verehrung um die dem hl. Stephan geweihte Kirche aus dem 12. Jh. 
beobachten kénnen.* In Verbindung damit setze ich die bekannte 
Stelle in Thorbjérn Hornklofis Haralds-kvedi, Str. 6 : 


Uti vill jbl drekka ... DrauB8en will er Jul trinken 
auk Freys leik heyja.5 und Freys Spiel treiben. 


Freys Spiel kénnte wohl als Wettritt passen, der zur Julzeit stattfand 
und in die Staffanssitten am zweiten Weihnachtstag iiberging. 

2. Die Bedeutung des Wettrennens war, ein neues Jahr zu schaffen,* 
was auBerordentlich wohl zu Riten gegen Jahresende paBt. Beim 
indischen vdjapeya (der iibrigens noch 1955 aufgefiihrt wurde) 7? schuf 
man sich wihrend 17 Tagen gegen Jahresende das neue Jahr durch 
den verwickelten Ritus mit Wettrennen.* Dieselbe Absicht diirfte 


1 Jan de Vries, Allgem. Rel. gesch., I, 2. Aufl. Berlin 1956, S. 119-121 mit Tafel IT. 

2 E. Wessén, Hastskede och Lekslatt, in : Namn och Bygd 9, 1921, S. 103-105. 

3 Wessén, S. 124-131. Vgl. die zahlreichen Ortsnamen Sked(e)vi als ein mit skeid 
oder Rennbahn verbundenes Heiligtum (Wessén, Forntida gudsdyrkan i Ostergdtland, 
in : Meddel. fr. Ostergotl. fornminnes- och museiforen, 1922, S. 17-26). 

4 Wessén, 1921, S. 118-123. Uber ahnliche Platze mit Kontinuitat heidnischer 
Kult - Stephansverehrung in Deutschland siehe Buschan, S. 79 und 185. 

5 Text in : Kock, S. 14. 

6 Kin Rapport aus Murau, Obersteiermark, spricht von »dem Glauben, daB das 
Faschingrennen ein fruchtbares Jahr bringe« (zit. nach Stumpfl, Kultspiele der Ger- 
(manen, Berlin 1936, S. 271). 

? Srauta Ritual and the Vajapeya Sacrifice, Poona 1955, und Report, Poona 1955 
(nach J. Gonda,. Die Religionen Indiens 1, Stuttgart 1960, S. 159). 

8 Gonda, S. 103 und 159. — Alles ist 17 in dem vajapeya : 17 Somaschoppen, 17 
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sowohl hinter dem Wettlauf der Equirria am Jahresende (27. Febr.) 3 
yin engster Verbindung mit dem Jahresdrama, der Austreibung des alten 
Jahres« auf dem Mars-Felde in Rom, als auch hinter dem der Beerdigung 
Patrokles ? stecken. Von den Staffans-Pferden diirfte gelten, was von 
Prajdpatis Rennpferden gesagt wird : sie sind »ein sehr geschatztes 
Mittel, um den vdja (generative Macht)... zu gewinnen«.4 Zu ihnen 
paBt auch der alte Vers : 


Die Rosse sollen uns zum Glick sein, 
gepriesen inmitten der Gétter. 
Sie werden die Unholde erwiirgen 
und die Krankheiten fernhalten. 
(Rgv. VIL, 38:7) 


So nimmt es auch nicht Wunder, daB die Synode von Cleveshoe 
unter dem Erzbischof Cuthbert von Canterbury im Jahre 747 »eitle 
Nebendinge, wie Spiele, Pferderennen oder Mahlzeiten« verboten hat.® 

Dieses alte indogermanische Motiv hatte der schwedische Erz- 
bischof Olaus Magnus sicher aus der landlaufige Heimattradition, 
nicht aus der Literatur, kennengelernt,* als er 1555 schrieb : 


Olim apud veteres Gothos mos erat, 
brumali tempore ad finem mensis 
Decembris ... optimos quosque equos... 
ad emenda publica spectacula colligere. 


Quantum verd ad voluptuosa spec- 
tacula attinet, die 26. Decembris ... 
infiniti terrarum incolae ... in agilio- 
ribus equis certaturi congrediuntur.? 


Vorzeiten war es bei den alten Goten 
Sitte, Wintersonnenwende Ende De- 
zember ... die besten Pferde zu sam- 
meln, um 6ffentliche Spiele anzu- 
stellen. 

Was nun aber die zum Vergniigen 
angeordneten Spiele betrifft, so 
kommen am. 26. Dezember unzah- 
lige Bewohner der . Landschaften 


zusammen, um in Pferderennen zu 
wetteifern. 


Stotras mit 17 Versen jedes, Opferpfahl 17 Ellen lang, 17 Bécke geopfert, 17 Wagen 
bespannt, Rennbahn durch 17 Pfeilschiisse markiert usw. Stammt aus solchen Regeln 
der neuzeitliche schwedische Fluch : fy sjutton! (Pfui siebzehn! Vgl. oben S. 184)? 

1 Vor dem rémischen Neujahr am 1. Marz. Siehe Wissowa, S. 144 f., Albert Grenier, 
Les religions érusque et romaine, Paris 1948, S. 103 f. 

2 Stumpfl, S. 321. 

3 Hom. Il. XXIII : 257-650, vgl. Beowulf 3169 f. 

4 Gonda, S. 103. 

5 Zit. nach de Vries I, S. 366. 

6 Vgl. Strombick : »Vad visste egentligen Olaus Magnus om hednisk kult i Norden ? 
1960, S. 221). Was kann man iiber sein Wissen wissen ? 

? Olaus Magnus, Hist. de gent. Septenir. I, 24. 
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3. Die Liedervarianten enthalten nun mehrere auffallende und, 
wie es sich zeigt, alte Ziige. 

A. Die Fohlen waren fiinf — eine den Indogermanen, aber nicht 
den Christen, heilige Zahl. Eins bis vier sind in den indogermanischen 
Sprachen flektierbar, aber mit fiinf fingt eine unverdnderliche Reihe 
an. In Indien ist die Fiille »Sdman« fiinffach (Chand op. 2, 2-70), und 
es heiBt : 

Finffach ist das Opfer (an Gétter, Rishis, Manen, Menschen, Tiere) ; fiinferlei 
sind die Opfertiere (Mensch, RoB, Rind, Schaf, Ziege) ; fimffach ist der Mensch 


(Verstand, Rede usw.). Fiinffach ist das alles, was da ist. Alles erreicht der, 
der so weiB.1 


Die Himmelsrichtungen sind fiinf, und Siva ist fiinfgesichtig 
(pancavaktra).? Ein idealer Kampf, in dem keiner fallt, dauert im 
altenglischen Epos fif dagas, »fiinf Tage« (Finnsb. Fragm. zu Beow., 
Z. 41). In der Antike wurde die quinta essentia als die Lebenstrigerin 
angesehen,? und die Fiinfzahl kommt oft im Manichaismus vor, z.B. 
in den Vorstellungen von den Fiinf Vatern oder den Fiinf Teilen des 
Menschen.+4 

B. Zwei von Staffans Fohlen waren wei8, zwei rot und sein eigenes, 
das er als Reprisentant der dritten Funktion ritt, war grau. Hier 
passen die von Geo Widengren in einem anderen Zusammenhang 
gebrauchten Worte : »Die Wahl verschiedener Farben, wie wei, 
rot und schwarz, diirfte kein Zufall sein«.5 WeiB war néimlich die 
Farbe des ersten, rot des zweiten, schwarz (blau, grau, griin) des 
dritten Standes,* und »dieser Brauch ist aber schon als indogerma- 
nisch zu betachten«.’ 

C. Die Apfel des »feinen Madchens« sind — wie ich anderswo zu 
zeigen hoffe — trotz Celander* im Norden wie in Griechenland als 
lebensspendend aufgefaBt worden.° 


1 Brhad-aranyaka-op. I, 4:17. 

2 Gonda II, S. 205. 

3 Fr. Heiler, Erscheinungsformen und Wesen der Religion, Stuttgart 1961, S. 166 f. 

4 Geo Widengren, The Great Vohu Manah and the Apostle of God (= UUA 1945:5), 
Uppsala 1945, S. 19 und 54. 

5 Widengren, Harlekintracht und Ménchskutte, Clownhut und Derwischmiitze, 
in : Orientalia Suecana, 2, Uppsala 1953, S. 102. 

6 Dumézil, Albati, russati, virides, in : Rituels indo-européens a Rome, Paris 1954. 
J. de Vries, Rood - Wit - Zwart, in : Volkskunde. Tijdschrift voor Nederlandsech Folklore, 
Nieuwe Reeks, 2, 1942, 8. 53-62. Vgl. Per Meurling, De fyra vdderstrecken, Stockholm 
1949, S. 11-21. 

7 Widengren, 1953, S. 54. 

8 Celander, Fréja och frukttraden, in : Festschr. Sahlgren, Lund 1944, 8S. 417-430. 

9 In Fer Skirnis 20 lese ich : epli eilifu, »Apfel fiir das Ewiges, statt ellifu. 
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4. Der Name Staffan ist m. E. nicht eine Koseform oder dialektale 
Form von Stephan. In Schlesien wird diese Gestalt »Stollstafla« 
genannt, und in Holstein heiBt der Tag »Pferdesteffen«1 — also 
Worter, die mehr Staffan als Stephanus dhneln. Nun ist ahd. stapfon, 
stephen, steffen das Zeitwort fiir ‘schreiten’ und wird fiir FuBganger, 
Pferde und Reiter benutzt.2 Ist der Name des Freyserben Staffan 
aus diesem Verbum gebildet ? Das giibe eine gute Erklarung der Lieder 
und Sitten. 

Jedenfalls ist der hl. Stephan nicht, wie Strombick meint,? mit 
Herodes und Jesu Geburt verbunden und sein Tag darum auf den 
26. Dez. gelegt worden, sondern »der groBe Pferdetag«, der »Pferde- 
steffen«, war ein Tag gegen Ende des Jahres, schon ehe Weihnachten 
am 25. Dez. festgelegt wurde.4 


3. Knut 


Zuletzt méchte ich auf einen méglichen Rest eines Gottes hinweisen, 
der zwar nicht in der traditionellen germanischen Mythologie vor- 
kommt, aber deutlich durch den indogermanischen Hintergrund 
spiirbar wird und noch durch Sitten im Januar lebendig ist, némlich 
Knut. 

»Knut weist Weihnachten die Tiir«, ist ein Sprichwort, das in 
Schweden und Norwegen das Ende der Weihnachten begleitet und 
beschreibt.6 Der Knut-Tag ist heutzutage der 13. Januar, war aber 
friiher der 7. Januar, wie noch in Danemark. Er ist der alte »Engels- 
ziehtag« (fardngladag), weil die Weihnachtsengel dann das Haus 
verlieBen, oder noch friiher islindisch affaradagr, »Abziehtag«, weil 
die geistigen Gaste, Vorfahren, Alfen, Kobolde, dann wegzogen.® 


1 Strémbdck, S. 219. 

2 Lexer, Mittelhochdeutsches Handwérterb. 2, Leipzig 1876, Sp. 1141, Kluge, Htymol. 
Worterb., Berlin 1960, S. 740. 

3 Strémback, S. 218. 

4 So Evert Wrangel, Staffan Stalledrang i ord och bild, in : Festschr. Cederschiéld, 
Stockholm 1914, S. 257-266, Stumpfl. S. 98, 404 f., Buschan, S. 117. Schémer verweist 
auf das Wort ehuskalkos, »Pferdehirt«, in Heliand 386-389 als eine Briicke zwischen 
Wehnachten und Staffan (S. 11). 

5 Schwedisch : »Knut kor julen ut«, norwegisch : Sankt Knut kjorer julen ut« oder 
»Joleknut, som jagar joli ut« (Celander, 1928, S. 339 f.). 

6 A. Ldinhagen, Huru lange har tjugondedag jul burit namnet Knut?, in : Fata- 
buren 1912, S. 170-182; Nat. Beckman, Knutsdagen och julfriden, ibid., S. 182-186. 
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Nach dem Upplandsgesetz endete der Weihnachtsfriede am 7. Dezem- 
ber.! 

Die heutigen Knutssitten, vor allem in Schweden, und gewisse 
altere zusammengehérende, verteilen sich so : 

1. Mit Knut ist die Weihnachtsperiode zu Ende. Man pliindert 
den Baum und nimmt allen Schmuck weg. Friiher trug man das 


Stroh aus der Stube weg (bira ut julen) und legte die Wandbehinge 
in den Kasten.? 


2. Am Knutstag, oder um ihn herum, i8t man alles Weihnachts- 
essen auf und trinkt das Bier aus. In alten Tagen durfte nichts zu- 
tiickbleiben. In Westschweden sang man : 


Slut pa jula, och slut pa ljusa Aus ist Weihnachten, aus sind die 
Kerzen, 

och slut pa brannvin't i alle husa !3 Alle ist der Branntwein in allen 
Hausern ! 


3. Man tanzt den sog. Knutstanz, nicht, wie zu Weihnachten, einen 
Reigen, sondern einen sog. > Langtanz< in grantee Kile durch die Stube 
und die Treppen auf und ab. 

4. Die Zeit nach Weihnachten ist eine Periode der Maskeraden 
und gesellschaftlichen Vorfiihrungen. Besonders friiher hat man in 
der Knutzeit Verkleidungen, meistens in Stroh oder Pelz‘ getragen, 
hat Silbenrétsel aufgegeben, ja Maskeraden gehalten. Die sog. Knuts- 
gubbar trugen Tierfelle, wie noch die Judasfigur, und solche Ver- 
mummung kommt noch beim sog. Berchtel-laufen in Tirol am Drei- 
k6nigstag vor.® Predigten aus dem 8. Jh. warnen vor Verkleidungen 
dieser Art, und ein papstliches Dekret aus dem 6. Jh. lautet : 

Wenn jemand an den Kalenden des Januar [also nach dem Mittwinterfest] 
sich in eine Hirschhaut oder Kalbshaut steckt, d.h. als wildes Tier sich ver- 
kleidet und sich in die Felle der Haustiere vermummt und Tierk6pfe aufsetzt, 


wer sich so in Tierfelle verwandelt, der soll drei Jahre lang BuBe tun, weil 
er damonisch ist.® 


5. Die Knuts-Gelage umfaBten nicht, wie die Weihnachtsgesell- 
schaften, ganze Familien, sondern man lud die Manner fiir sich allein 


1 Lindhagen, 8. 179. 

2 Ernst Klein, Midvinter och tjugondag, in : Fataburen, 1923, S. 63-66, Celander, 
S. 340. — Granlund behauptet 1970, daB das Knut-Feiern spat ist (S. 52). 

3 Celander, S. 341. 

4 Celander, S. 344 f. 

5 Buschan, S. 182. 

6 Zit. nach Buschan, S. 178 f. 
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zu »Mannerknut« (gubbknut) ein, die Frauen besonders zu karingknut, 
und auch die Jugend fiir sich. 

6. Gewisse Feuerriten sind mit dem Knuts-Tag verkniipft, der auch 
islindisch eldsdagr jdla, »der Feuertag Juls«, genannt wird.? In Nor- 
wegen und Westschweden hat man Eld(s)borgs skal (Feuerburgs 
Wohl) getrunken.? Man sa8 um das Feuer herum, trank und warf 
die Schale hinter sich als Omen : fallt die Schale um, so stirbt der 
Werfende — eine in verschiedenen Zusammenhangen verbreitete 
Sitte.4 

Wer war Knut? 

Folkloristen, Kalenderspezialisten und Nachschlagewerke antworten 
entweder Knud Lavard (Sanctus Canutus dux), danischer Prinz, 1131 
ergeschlagen, oder Knud den Hellige (Sanctus Canutus rex), dinischer 
Konig, schon 1086 ermordet.5 Keiner von ihnen hat aber etwas mit 
den Sitten zu tun. Knut mu8 viel alter sein. 

Zum Vergleich wollen wir einige hervorragende Beiworter und 
Higenschaften der alten indogermanischen Gestalt heranziehen, die 
in Iran zum Daimonen Saurva, in Indien zum Gott Rudra, spater 
Siva geworden ist. 

1, Er ist Hara, »der Zerstdrer«’? oder »der Wegraffer«,® iiberhaupt 
der groBe Vernichter, der mit seinen »Larmerinnen, Fortschafferinnen, 
Fleischfresserinnen« heranstiirmt (Rgv. IV, 19:8). In Ramdyana@ ist 
er der Weltzerstorer, der jede Weltperiode abschlieBt, jedem yuga 
die Tiir weist.® 

2. Er ist Vastavya, »der Gott der Reste« (Satapathabr. I, 7 : 3: 1). 
Hier wird erzéhlt, da8 Rudra zuriickblieb, als die anderen Gdtter 
durch den Ritus gen Himmel zogen. Diese versprachen ihm da ein 


1 Celander, S. 341 f. 

2 P:n Nilsson, S. 56. 

3 K. Rob. V. Wikman, Eldborgs skal, in : Budkavlen 8, Abo 1929, S. 198-214, 
Celander, S. 351-355. 

4 Hugo Hepding, Hintersichwerfen als Kultritus, in : Festschr. K. Helm, Tiibingen 
1951, S. 219-235, 

5 Tue Gad, Art. Knud den Heilige und Knud Lavard, in : KLex. 8, 1963, Sp. 596-603. 

6 Ernst Arbman, Rudra (= UUA 1922), 8. 29, Note 2. — Wher Siva = Rudra 
siehe J. W. Hauer, in : Marburger Theol. Stud., 6, 1931, S. 2. 

7 Gonda, S. 86. 

8 Gonda, S. 256. Worterbuch der Mythologie, hrg. von H. W. Haussig (~ WbM), 
1:8, Stuttgart 1966, S. 90 f. 

9 Gonda, S. 255. 
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eigenes Opfer, aber all Portionen waren zu Ende, so da8 der Adhvaryu 
ihm zulassen muBte, die Reste zu genieBen.t 

3. Als Siva ist er N ataraja, »Konig der Tanzer«?, stiirmt mit seinen 
Scharen hervor (Rg. X, 136:7) und wird »der Tanzliebende« genannt 
(Mahabh. XIII, 50). Er tanzt den wilden Tandava-Tanz, durch den 
die ganze Welt einmal zerspringen wird. 

4. Er ist Paswpati, »der Herr des Viehs«, und als solcher mit einem 
speziellen Fell bedeckt,? so daB er krttivdsin, der »Pelzgekleidetey, ist. 
Mit dem behérnten Gott aus Mohenjo-Daro hat er nichts zu tun.‘ 

5. Er ist der Gott der Mannerbiinde und Altersklassen (Rgv. I, 
114:3). In Svetasvatara-opanisad, ihm zugeeignet, taucht das im 
Buddhismus so bedeutungsvolle Wort samgha, >Gemeinde<, auf, 
wodurch angedeutet wird, da8 Rudra ein Gott einer abgesonderten 
Gemeinschaft ist.5 

6. Er wird in den Vedas oft mit Agni zusammengestellt (Rgv. II, 
1:6, Atharv. VII, 87:1) und noch auf neueren Siva-Bildern sitzt er 
von Feuerflammen umgeben.® 

Hat denn diese halsbrecherische Zusammenstellung von nordischen 
Sitten und indischen Gotterbeiwértern iiberhaupt einen Sinn? Die 
Antwort ist zweifach; wir verweisen auf die Bedeutung des Namens 
und auf ikonographische Funde. 

A. Den Namen Knut, Knud, isl. Knitr leite ich, mit Hans Nau- 
mann, aus dem Zeitwort knyja - kniida - kniinn, »driicken, bezwingen«, 
her,’ so daB er »der Bezwinger« bedeutet — ein recht passender Name 
eines nordischen Vernichters, Aufessers, Tanzers usw. 

B. Das fehlende Zwischenglied zwischen Rudra-Siva, als Yogin 
dargestellt,* und dem mittelalterlichen und heutigen Knut ist teils der 
europaéische Buddha-ihnliche Gott, in paryanka-dsana sitzend, der 
in 33 Beispielen ikonographisch vorkommt, z.B. auf dem Gundestrup- 
Kessel und in dem Oseberg-Schiff, teils die schwedischen Tiirwachter- 


1 Vgl. Gonda, S. 87. 

2 Gonda, II, 8. 197. WOM, S. 162; WOM, S. 163. 

3 Gonda I, S. 85 f. 

4 Siehe Kees W. Bolle, The Persistence of Religion, Leiden 1965, S. 23 f. 

5 Hauer, S. 5. Vgl. iiber sabha, eine Sanskritentsprechung, Widengren, Der Feudalis- 
mus im alten Iran, KéIn und Opladen 1969, S. 198. 

6 Uber Siva und Feuer siche Gonda I, S. 46 und 87, II, S. 198. 

7 H,. Naumann, Altnordische Namenstudien, in: Acta Germanica, Neue Reihe 1, 
Berlin 1912, S. 99. 

8 So Gonda II, S. 198. 
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malereien ab 1615, die einen drohenden Mann, spater namens Knut, 
zeigen.} 

Die heutigen Ostertiere — Hasen und Hennen (mit Hiern) — sind 
sicher Reste des Friihlingswechsels, am 17. Marz, zwischen einer 
Wintergottheit Hreda-Skadi (mit Hasenaussehen auf einem Felsenbild 
in Nord-Norwegen) und einer Friihlingsgéttin ((Usas-Hostra-Ostara) mit 
Hiihnern und Hiern in rot und gelb.2 Aber das ist eine andere Ge- 
schichte. 


1 Otto Schrader, Indische Beziehungen eines nordischen Fundes, in: Zeitschr. der 
Deutschen Morgenlind. Gesellsch. 88, 1934, S. 185-193; Emil Kriiger, in : Germania 
23, 1939, S. 252-255; Pierre Lambrechts, Le dieu dans la pose dit «bouddique», Gent 1942. 
Uber die dsana’s siche WbM, S. 90 f. 

2 Sigurd Erixon, Tiirwichter und Prangerfiguren, in : Folk-Liv, Acta Ethnologica 
et Folkloristica Huropaea, 3, 1939, S. 44-88. 
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THE FLEXIBILITY OF MYTH 
BY 


TH. P. VAN BAAREN 


Groningen 


It has been often taken for granted that religions in general, and 
primitive religions in particular, are highly conservative. Without 
going to the other extreme, it may be stated with some confidence 
that most religions, including many religions of the non-literate 
cultures, show a high degree of flexibility. Myth, even if we define it 
as the supernatural charter on which a society is based, is not at all, 
inflexible, except in theory. In practice it may change and does so, 
as long as its unchangeability can be upheld in theory. This process 
of change is of course, easier in non-literate cultures than in cultures 
with a written tradition which can be checked for deviations. 

Although myth still remains a subject of discussion in science of 
religions,! its flexibility seems to a great extent to have escaped expert 
attention. This is worth mentioning because in 1960 R. Firth published 
an important article on ‘The plasticity of myth’.? Although the study 
of myth still offers many fascinating problems, the present paper is 
only concerned with its flexibility, not in the sense of degeneration 
or secularization when a certain myth is in process of losing its function, 
sometimes followed by complete disappearance, but in the sense of its 
adaptability to new situations and challenges. The occurrence of 
changes in a myth as such does not mean that the myth in question 
is beginning to lose its function and will probably disappear in time; 
on the contrary, changes in myth occur as a rule to prevent loss of 
function or total disappearance by changing it in such a way that it 


1 To mention only three recent articles : C. Colpe, Mythische und religidse Aussage 
ausserhalb und innerhalb des Christentums, Beitrage zur Theorie des neuzeitlichen 
Christentums, Festschrift Wolfgang Trillhaas zum 65. Geburtstag, Berlin 1968, p. 16-36; 
L. Honko, Der Mythus in der Religionswissenschaft, Temenos 6, 1970, p. 36-67; K. 
Rudolph, Der Beitrag der Religionswissenschaft zum Problem der sogenannten Ent- 
mythologisierung, Kairos 1970, p. 183-207. 

2 R. Firth, The plasticity of myth, Hthnologica 2, Kéln 1960, p. 181-188. 
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can be maintained. By changing it, a myth is adapted to a new situa- 
tion, armed to withstand a new challenge. To mention one example from 
our own culture, without discussing it further, we are reminded of the 
way in which various theological schools of the last 150 years have 
treated the creation myths in the first chapters of Genesis. 

To illustrate the flexibility of myth I will give a few examples. 
Tahiti before the coming of the Europeans was governed by a king 
belonging to one of the great noble families. However, change of. 
dynasties was not unknown and because the noble houses claimed 
descent from divine beings, their genealogies were of importance to 
legitimate the claim to the throne of the reigning one. The myths used 
to be recited by the priests at important festivals and it was of the 
highest importance that this was done without any error being made. 
A priest who made a mistake in reciting could be executed. In this 
way the myth was protected against change and we think, of course, of 
Durkheim, according to whom the maintenance of the tradition was 
the paramount function of myth. However, when dynasties changed, 
the problem arose that the existing ‘traditional’ myth was no longer 
in accordance with the real political situation. To solve this problem 
the priests made small unobtrusive errors every time they recited the 
myths, till the text of the myth was wholly adapted to the new situa- 
tion. Officially the myth was not changed at all. The Polynesian priests 
could, not only when confronted by this specific problem of the change 
of dynasty, but also more in general make changes in existing myths, 
Guiart writes : “L’abondance des personnages aux contours imprécis, 
aux noms symboliques, permettait d’exciper d’une connaissance 
ésotérique pour introduire un changement considérable sous couleur 
de préciser un récit”’.1 

My second example I take from Borneo. Among the Dayak there 
exists (or existed) the custom of bringing a foundation sacrifice when 
a building was erected. In former times human beings were sacrificed 
on this occasion. When a large longhouse was to be built, a slave was 
placed in the hole that was dug for the main pillar on which the house 
was to rest, and he was killed by stamping with this heavy wooden 
pole. The then Dutch government, wherever it had effective power, 
prohibited these sacrifices. This resulted in a small change in the myth 
of the foundation sacrifice : when this sacrifice in primeval times was 
to be brought for the first time, the slave who was already brought 


1 J. Guiart, Les religions de VOcéanie, Paris 1962, p. 100. 
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for this purpose was changed into a water buffalo. This change in the 
myth made it possible henceforth to sacrifice a water buffalo instead 
of a human being.? 

My third example I take from the Anuak, a Nilotic tribe on the 
Upper Nile. They tell a myth relating the origin of death which is 
more or less the same as the myths on this theme among the related 
Dinka and Nuer. But they have a supplementary myth mhich is un- 
known among the other tribes. It tells, in short, that God created. white 
men as well as black men. When God falls ill, he asks the black 
people for a skin to be laid in when he dies. They, however, refuse 
him this service thinking : why shall we bother if he is going to die ? 
Then God said : “You ugly, bad white people, give me a skin’. The 
white men gave him one and that is the reason why God blessed the 
white people with power and riches and cursed the black ones that 
they should remain poor.? 

It is an interesting question why this myth originated among the 
Anuak and not among other related tribes, and in this case we are 
probably able to give an answer. Lienhardt writes that the Anuak 
“are concerned with anticipating death’’.s For this he gives an explana- 
tion : ‘A preparedness for death is an essential part not only of their 
philosophy, but also of the system by which inheritance, both of 
tradition and of material possessions, is assured”.4 The Anuak have 
the custom of a verbal last will which is highly valued and they 
possess valuable goods which they can dispose of, because they are 
held as individual property. Among the related tribes the riches consist 
mainly of cattle which are not individual property and which can only 
be transmitted by inheritance according to fixed rules. These data are 
perhaps not yet sufficient, but when we see how much Anuak culture 
in general is preoccupied with political power, totally different in this 
respect from the cultures of the Nuer and Dinka, we can under- 
stand what has given rise to the supplementary myth on the origin of 
death.® 


1 H. Scharer, Die Bedeutung des Menschenopfers im dajakischen Totenkult, Mzt- 
teilungsblatt der deutschen Gesellschaft fiir Volkerkunde, Hamburg 1940, p. 25. 

2 G. Lienhardt, The situation of death, an aspect of Anuak philosophy, Mary Douglas 
(ed.), Witcheraft, confessions and accusations, London 1970, p. 282-283. 

3 Lienhardt, Death, p. 281. 

4 Ibid. 

5 See for further information in short on this culture: Lucy Mair, Primitive govern- 
ment, Harmondsworth 1962. 
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In many cases, as in our second and third example, myths have been 
changed owing to outside influences. The Papuans of the Wantoat 
region in Northeast New Guinea have myths of origin concerning their 
own tribe and the neighbouring ones in which it is related that they 
sprang from clumps of bamboo. Every tribe has its own bamboo clump. 
Since the coming of the white man he also got his own clump of bamboo 
from which he originated and during the second world war, when 
they became acquainted with the Japanese, these were also assigned 
their own clump of bamboo.! To return to Africa, Vansina writes : 
*«’., a number of myths are exclusively aimed at providing an expla- 
nation of the world and of society as it exists, and their function is to 
justify the existing political structure. An eloquent proof of this is 
provided by myths found in many parts of Africa explaining the arrival 
of a European administration’’.? 

Technological changes too may give rise to changes of myth. Firth 
relates a myth from Tikopia concerning the building of a temple in 
which iron nails are mentioned, so that it cannot be earlier than the 
beginning of the 19th century “whereas the period of Tikopia society 
to which it refers can most plausibly be put at not later than the begin- 
ning of the 18th century’’.* The myth has a double meaning, on the one 
hand it describes the building of a central sanctuary which is erected 
on earth and in heaven at one and the same time, but on the other hand 
it answers the question why white people have iron and the inhabitants 
of Tikopia lack this valuable material. The great god, the senior 
god, who is building the temple in heaven, calls down to this brothers 
on earth, who are building the temple there, to pass him up iron nails 
but they handed him only native materials like coconut sennet, with 
which the poles are fastened to each other. To punish them the great 
god descends to the earth and takes all iron with him to heaven and 
gives it to the whites.‘ 

The type of occurrence as demonstrated in several of the examples 
given, is often called syncretism, but it is uncertain whether this really 
touches the specific character of this phenomenon; myths also change 
without outside influences. Syncretism is only one of the possible 


1 C, A. Schmitz, Wantoat, Art and religion of the Northeast New Guinea Papuans, 
The Hague 1963, p. 59. 

2 J. Vansina, Oral tradition, a study in historical methodology, London 1965, p. 51. 

3 Firth, Plasticity of myth, p. 182. 

4 Id., p. 183 ss. 
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reasons, but the cause of this process is, in my opinion, to be found in 
the character of myth itself. 

In non-literate societies changes in myth are comparatively easy 
to make, because oral traditions are easier to manipulate than those 
which are fixed in writing. In these cultures it is less of a problem to 
maintain that nothing has been changed, while at the same time 
changes are proceeding. What Turner writes about ritual among non- 
literate peoples with reference to his own experiences among the Ndem- 
bu of Rhodesia is, in my opinion, also valid for myth in these cultures : 
“From my experience ... I am prepared to assert that no performance 
of a given cult ritual ever precisely resembles another”.! Science of 
religion has suffered much from a kind of optical illusion, further inten- 
sified by inexact theoretical presuppositions, that primitive cultures are 
highly static. As a matter of fact, for many primitive cultures we have 
only one source, or a few approximately contemporary sources at our 
disposal. If asked, the answer of the informants as a rule will be that 
things are as they used to be since immemorial times. This is self- 
evident, because within their cultural frame this is the only fitting 
answer. This answer, however, only has value as a statement of prin- 
ciple in the same way as when we say that a Christian loves his neigh- 
bours as the Gospel teaches. In this way there resulted an inexact 
image of primitive cultures as static and stagnant ones. Firth questions 
“the degree of fixity that is expected in a myth’’.2 He concludes 
rightly that “perhaps for lack of evidence, myths have been handled 
with a kind of timeless attitude, or have been credited with a quality 
of antiquity’. He also mentions the frequently seen “reluctance to 
treat them as possibly recent or changing items”.‘ It is clear that 
Firth does not share this opinion and it is indeed easy to cite examples 
of changing myths, as we have done already. 

One of the reasons for this erroneous conception of myth as un- 
changing is, in my opinion, the fact that the former generation of 
scientists of religion have been insufficiently conscious of the great 
difference which exists between general religious utterances of a more 
or less theoretical character, even when they really represent a commu- 
nis opinio, and religious behaviour as it actually is. In other words, they 


1 VY. W. Turner, Chihamba, the white spirit, a ritual drama of the Ndembu, Manchester 
1969, p. 3. 

2 Firth, Plasticity of myth, p. 182. 

3 Tbid. 

4 Ibid. 
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have taken the pronouncements of religions literally, although they 
could have known better from an elementary analysis of their own 
belief and behaviour. A simple but instructive example is given by 
Marwick. According to general opinion among the Cewa (Hast Africa) 
93 % of all deaths are due to witchcraft and sorcery and 73 % of the 
witches and sorcerers are women. Checking this result by inquiring 
into concrete cases, he found that 55 % was attributed to witchcraft 
and sorcery and that of the persons held responsible 42 % were women.1 

I should like to posit that changeability is one of the specific charac- 
teristics of myth. Only the study of the changes of myth makes it 
possible to discover the constant and variable elements of this pheno- 
menon. 

Generally speaking we may say that science of religion in the last 
half-century has throughly discussed whether myths are in the first 
place theoretical and explanatory, or whether, on the contrary, their 
function is in the first instance a very practical one (Malinowski). 
It may be said that this opposition is only an imaginary problem. All 
myths, perhaps without exception, are aetiological myths, i.e. they 
indicate an aition, they tell how and why something came into exis- 
tence, happened etc. The first chapters of Genesis are as much aetio- 
logical myths as the story of the Solomon Islands which explains why 
the coast line of the island Buka is partly straight and partly very 
much otherwise.? If we like, we may continue the term aetiological 
myth for a certain type of myth, but the use of this term must not 
delude us into thinking that there exist myths which are not aetio- 
logical. Eschatological myths simply form a special variation. 

It is true, on the other hand, that myths which are an essential part 
of a religion as a rule have a more or less important practical signifi- 
cance, and it is even true that this last is often far more important than 
their theoretical function, that is to say, than the element of explana- 
tion. But there, I think, an error has crept in which has led to the polari- 
zation of myth as explanation and myth as charter. The participants 
in this discussion failed to see that every explanation forms a nucleus 
round which authority crystallizes, and, on the other hand, that mythi- 
cal explanations only are sought and given, because there is a need for 
an authoritative arrangement of world and life. There is no antithesis 


1M. Marwick, Witeheraft as a social strain-gauge, M. Marwick (ed.), perenges S 
and sorcery, Harmondsworth 1970, p. 284-285. 
2 G. Thomas, Customs and beliefs of the natives of Buka, Oceania 1931-1932, p. 220. 
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but only two aspects of one and the same thing. From every explana- 
tion, mythical or not, a certain authority emanates which has con- 
sequences for the way in which world and life are considered. That is 
why every myth is at one and the same time an explanation and a 
charter. I may add, perhaps, that the dispute between science and 
religion is not so much a dispute between science as such and religion 
as such, but rather a clash between two different kinds of authority. 

Myth explains the why and how of the here and now. The explana- 
tion given is not only authoritative, because it is given in the form of 
a myth, it is as true to say that a myth has authority, because it 
offers an explanation. There are, of course, degrees of authority : 
an explanation given in the form of a myth contains the authority of 
the entire community that believes in this myth; private explanations 
have little or no authority, unless the person who gives them succeeds 
in forming a new community of his own. Whether he succeeds in this 
or not depends only partly on the merits of the explanation offered. 
The theoretical element of explanation and the practical element of 
authority in myth form no contradistinction ; both elements are related 
and tend to reinforce each other. 

To conclude, I should like to enumerate very shortly what the con- 
sequences of this view concerning the changeability of myth are: 

1. A myth explains the why and how of a given thing. 

2. The fact that this explanation is contained in a myth gives it a 
more than human authority. 

3. In virtue of this authority myths function as part of the belief- 
system of a religion from which the value- and action-system are felt 
to be derived, Whether the belief-system is really primary is a different 
question which need not concern us here. 

4, Religious behaviour is determined partly by the authority of 
myth, partly by the force which the real situation exercizes on man. 

5. If both forces are in harmony then there results a form of beha- 
viour which is meaningful in both directions. 

6. If not, there results a form of behaviour which is only meaningful 
according to one of the constituant forces, and non-sense according to 
the other : either religious behaviour which is not adapted to the real 
situation, or an effective form of behaviour taking no account of 
religion. 

7. In this conflict-situation between mythical and wordly reality 
one force must give in and change, or disappear. 
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8. The character of myth is opposed to disappearance, but not, in 
view of what we said about its plasticity, to change. 

9. The reality of this world is only rarely open to sufficiently funda- 
mental change; therefore, in case of conflict, as a rule it is the myth 
which will change. 

10. In this situation the invention of writing has wrought havoc, 
because this invention has made it possible to fix the text of a myth 
more or less permanently. 

11. History of religions teaches us that in this situation the flexi- 
bility of myth is transferred to its exegesis. This explains the impor- 
tant function of this branch of theology in all religions based on sacred. 
texts. It is well-known that in primitive religions a large number of 
versions of one and the same myth exist and that it is not possible to 
point out one of them as the generally authoritative and original 
version. In the same way do we encounter in the book-religions a large 
variety of exegeses of which, mutatis mutandis, the same can be said. 


DIE RELIGIOSE BEDEUTUNG 
DES BANTUWORTSTAMMES -LUNGU 


VON 


HK. DAMMANN 


Marburg 


Im Bereich des Suaheli und angrenzender Sprachen gebrauchen 
Christen, Muslime und Anhanger traditioneller Religionen das Wort 
Mungu oder dessen altere Formen Mulungu bzw. Murungu als 
Bezeichnung fiir Gott. Besonders das Christentum diirfte durch Piedigt 
und Unterricht iiber den Kreis seiner Anhainger dazu beigetragen 
haben, daB sich mit dem Worte Mungu fiir die meisten heute eine 
feste Vorstellung verbindet. Dies war aber nicht immer der Fall. 
Dafiir gibt eine Tagebuchnotiz des Missionars und Afrikaforschers 
L. Krapf vom 22. April 1847 einen interessanten Hinweis.! Er befand 
sich damals bei den Nika, einem Bantustamm, der in Kenya in der 
Nahe von Mombasa ansissig ist. Ex schreibt : »Auf meine Frage, was 
denn die Wanika eigentlich unter dem Wort Mulungu verstehen, sagte 
Einer, Mulungu sei der Donner; Andere meinten, es sei der Himmel, 
und zwar der Wolkenhimmel; wieder anderen glaubten, Mulungu 
sei das Wesen, das Krankheiten verursache; noch Andere hielten 
die schwache Idee eines héchsten Wesens unter Mulungu fest. Einige 
glauben, jeder Mensch werde nach dem Tod ein Mulungu«. Wir werden 
spater sehen, da diese anscheinend so wiederspriichlichen Aussagen 
Aspekte enthalten, die mit der urspriinglichen Bedeutung des Wortes 
zusammenhangen. 


1. Die urspriingliche Bedeutung 


In einigen Worterbuchern wird mulungu mit »Gott« iibersetzt, 
z.B. im Schambala.? Dabei mu8 in Erwaégung gezogen werden, daB sich 
méglicherweise dort bereits die Bedeutung »Gott« entwickelt hat, ohne 
daB diese von Anfang an diesem Wort eigen war. Es kénnte auch sein, 


1 Krapf, L.J., Reisen in Ostafrika, Kornthal 1857, Neudruck Stuttgart 1964, I 


S. 323/4. 
2 LangHeinrich, F., Schambala-W orterbuch, Hamburg 1921, S. 343. 
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daB der Gottesname mulungu oder dessen Entsprechung eine andere, 
altere Gottesbezeichnung verdrangt hat, was im Nyamwezi wahrschein- 
lich ist. Einfliisse der dem Suaheli eignenden Ausbreitungstendenz 
und — wahrscheinlich mittelbare — Hinfliisse des Christentums mégen 
dabei mitgewirkt haben. Entlehnungen von einer Sprache zu einer 
andern nimmt auch M. Guthrie an, wenn er die von ihm konstruierte 
Bantuwurzel -diugu durch »Gott« wiedergibt.2 Schon vorher hatten 
sich Forscher mit dieser Wortwurzel beschaftigt und, fast gleich- 
lautend mit Guthrie -lungu als Ausgangspunkt angenommen.* Als 
Bedeutung wird einhellig von C. Meinhof, O. Dempwolff und W. 
Bourquin »Sippe« angegeben.* Dem entspricht nach Bantulautgesetz 
im Pedi (Nordtransvaal) moloko »Geschlecht, Sippe, Verwandtschaft, 
Familie, Abstammung«. 

Nach der Vorstellung der Bantu besteht die Sippe nicht nux aus den 
auf der Erde Lebenden, sondern sie umfaBt auch die Verstorbenen, 
die als Ahnen weiterleben und infolge ihrer »Macht« entscheidenden 
Einflu8 auf die Hinterbliebenen haben. Von daher ist verstandlich, 
daB auch die Ahnengeister durch Worter bezeichnet werden, denen 
der Stamm -lungu zugrunde liegt. So wird fiir den Singular, z.B. im 
Tlamba, einer Sprache im sog. AbfluBlosen Gebiet im heutigen Tanzania, 
mulungu, im Plural alungu gebildet. Grammatisch sind die Worter 
in der 1. bzw. 2. Nominalklasse des Bantu, sie werden also wie Menschen 
behandelt. Dasselbe gilt fiir das in derselben Gegend gesprochen Limi, 
fiir die Gogo ® und fiir die Luguru.? In anderen ostafrikanischen Spra- 
chen wird mulungu in die Klasse 3, pl. KI. 4 eingereiht. So gibt es 


1 Blohm, W., Die Nyamwezi, Gesellschaft und Weltbild, Hamburg 1933, S. 192; 
vgl. auch die Diskussion dariiber bei Fr. Bosch, Les Banyamwezi, Miinster 1930, 8. 31/2. 

2 Comparative Bantu, Bd. 3, (Farnborough) Gregg 1970, S. 192. Hier und anderswo 
ist n vor g ohne besondere Kennzeichnung velar. 

3 Der horizontale Strich vor dem Wortstamm deutet an, daB dieser noch nicht durch 
ein Prafix in eine der Nominalklassen des Bantu eingeordnet ist. 

4 Meinhof, C., Grundrif einer Lautlehre der Bantusprachen, 2Berlin 1910, S. 238; 
Dempwolff, O., Beitrige zur Kenntnis der Sprachen in Deutsch-Ostafrika, Zeitschrift 
fiir Kolonialsprachen VII, 1916/17, S. 172; Bourquin, W., Newe Ur-Bantu- Wortstdmme, 
Berlin 1923, 8. 112. Vgl. auch die Bezeichnung clan, family bei C. Meinhof und N. J. van 
Warmelo, Introduction to the Phonology of the Bantu Languages, Berlin 1932, S. 212. 

5 Dempwolff, a.a.0., S. 172; E. v. Sick, Die Waniaturu, Leipzig und Berlin 1915, 
8. 43. 

6 Baumann, H., Schdpfung und Urzeit des Menschen im Mythus der afrikanischen 
Volker, Berlin 1906, S. 50. 


* Vermont, Fr. C., The Idea of God among the West ice eg of Tanzania, Dini na 
Mila IT, 1967, S. 40. 
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im Zaramo die milungu, womit nach M. Klamroth nicht nur Ahnen- 
geister, sondern alle »iibernatiirlichen Wesen« bezeichnet werden, 
im Kinga emilungu.? Letzteres bezeichnet in dieser Sprache im Unter- 
schied zu den Hiuptlingsahnen lediglich die Ahnen der Untertanen. 
Die 3. und 4. Nominalklasse im Bantu wird hiufig die Geisterklasse 
genannt, m.E. kommt man ihrem Wesen noch naher, wenn man in ihr 
den Ausdruck der magischen Macht sieht. Die verschiedene Hinord- 
nung in KI. 2 oder in K1. 4 ist davon abhingig, ob man die Ahnen als 
Wesen ansieht, die nach dem Tode menschengleich weiterexistieren 
oder ob man in ihnen vor allem die »Macht« respektiert. Hier liegt 
derselbe Gedanke zugrunde wie bei der entsprechenden Differenzierung 
der mit dem Bantustamm -limu gebildeten Geisterbezeichnungen 
(vgl. im Suaheli wazimu und mizimu).3 

Das Wort mulungu kann auSer zu den Klassen 1 und 3 auch zur 
Klasse 18, einer Lokativklasse, gerechnet werden. Man miiBte es dann 
etwa mit »Ahnenplatz, inmitten der Ahnensippe« iibersetzen. Hier 
wire, was in Bantusprachen nicht verwunderlich ist, das Moment des 
Lokativen vorwaltend. Vielleicht schwingt diese Vorstellung mit, 
wenn die Wanda am Rukwasee die Graber der Hauptlingseltern 
mungu nennen.* Bei den Yao ist mulungu die Gesamtheit der Toten- 
geister.5 Dagegen gehéren die von Baumann in diesem Zusammen- 
hang erwahnten ovakuamungu der Kwanyama wahrscheinlich nicht 
hierher. Es handelt sich zwar um Geister von Verstorbenen, die Béses 
bewirken. Die korrekte Form ist aber ovakuariungu,® das nach den 
Regeln des Kwanyama auf *ovakuamungu zuriickgeht. Hs liegt, 
sofern man das Wort auf einen Bantustamm zuriickfiihren will, 
-pungu und nicht -lwngu zugrunde. Zwar schreibt G. W. R. Tobias 
ovakuamungu,? mir scheint aber Ténjes’ Angabe vor voreiligen Kombi- 
nationen zu warnen, 

Die bisherigen Darlegungen haben ergeben, daB die Bedeutung der 


1 Klamroth, M., Die religidsen Vorstellungen der Zaramo, Zeitschrift fiir Kolonial- 
sprachen I, 1910/11, S. 212. 

2 Wolff, R., Grammatik-der Kinga-Sprache, Berlin 1905, S. 221. 

3 Zum Ganzen vgl. E. Dammann, Urbantu limu »Geist« und seine Derivate, Sprache 
und Gesellschaft ed. H. Spitzbardt (Festschrift G. Pétsch), Jena 1970, S. 62-76. 

4 Baumann, a.a.0., S. 48. 

5 Baumann, a.a.O., 8. 40 nach Hetherwick. 

6 Ténjes, H., Worterbuch der Ovambo-Sprache, Osikuanjama-Deutsch, Berlin 1910, 
S. 147. 

7 Tobias, G. W. R. und B. H.C. Turvey, English-Kwanyama Dictionary, Johannes- 
burg 1954, S. 169. 
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Bantuwurzel -lungu stark von manistischen Vorstellungen erfiillt 
ist. Eine Bedeutungserweiterung liegt in dem Wort irungu vor, das 
bei den Ziba am Victoriasee der Name eines Erdgeistes ist.1 Er hat die 
Erde mit Gebirgen, Waldern und Tieren geschaffen. Kleine Hiitten 
werden als Kultstatten fiir ihn errichtet. Er gilt als gefaéhrlich, wie aus 
dem Sprichwort »Wie toricht ist diese Mutter, ihr einziges Kind nennt 
sie Ilungu« hervorgeht.2 Im Zaramo ist rungu, das wie trungu bzw. 
ilungu zur Kl. 5 gehort, der wichtigste Besessenheitsgeist.2 Ob dieser 
Geist aus urspriinglichen Ahnen geworden ist, léBt sich nach dem 
bisherigen Stand der Forschung nicht sagen. 

Bei den Ngoni in Tanzania heiBen die Naturgeister viwuta. Sie 
werden aber auch vimulungu »kleine mulungu« genannt.4 Letztere 
Bezeichnung ist m.E. sekundaz. Vielleicht liegt EinfluB der benach- 
barten Hehe vor, wo der Singular kimulungulungu als »Gespenst, 
Alb« belegt ist.6 Dafiir spricht, daB die Ngoni als urspriingliche Zulu 
gar nicht den Stamm -lungu fiir Gott haben. 

Bei den Limi heift das Reich der Totengeister wlungu.* Das Prafix 
u- ist in dieser Sprache das Zeichen der 14. Nominalklasse, die Land- 
schaften und Abstrakta bezeichnet. Man kénnte ulungu also mit 
»Ahnenplatz« iibersetzen. Die Entwicklung dieser Klasse zur Abstrakt- 
klasse erméglicht dann auch die Bedeutung »Ahnenschaft«. 

Die einzelnen Belege eigeben also, da8 die urspriingliche Bedeutung 
von -lungu mit »Sippe« als wahrscheinlich angenommen werden kann, 
wobei die Sippe Lebende und Tote umfaBt. 


2. Mulungu als Gott 


Ks wurde oben gezeigt, daB mulungu in drei Nominalklassen des 
Bantu eingeordnet wird (1, 3, 18). Analogien zu anderen Gottheiten, 
z.B. Modimo bei den Sotho, legen es nahe, da8 am Anfang das lokativ- 
kollektive Moment (Ahnenplatz, Ahnenschaft) méglicherweise mit 


1 Rehse, H., Kiziba, Stuttgart 1910, S. 126/27. 

2 Rascher, A., Spruchweisheit der Haya, Afrika und Ubersee LI, 1967 /8, S. 40, Nr. 
519. 

3 Swantz, M.-L., Ritual and symbol in transitional Zaramo society, Uppsala 1970 
passim. 

4 Haule, C., Bantu »Witchcraft« and Christian Morality, Schéneck-Beckenried 1969, 
8. 68. 

5 Dempwolff, a.a.0., S. 172. Es ist unwahrscheinlich, daB mulungu hier als Kl. 18 
aufzufassen ist und man vimulungu als »die (Kleinen am) Ahnenplatz« auffassen kénnte. 

6 v. Sick, a.a.0., S. 46. 
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einer magischen Komponente gestanden oder vorgewaltet hat.! Die 
personale Vorstellung (Ahn) hat sich vielleicht friih damit verbunden. 
Dabei diirften die Hauptlingsahnen eine besondere Rolle gespielt 
haben. Wenn dann, wie bei den Nyanja, der Ahn eines Hauptlings 
Mulungu genannt wird?, zeigt sich der Weg, wie aus vielen alungu 
baw. milungu einer so hervorragt, daB er zum mulungu schlecht- 
hin wird. So heiBen bei den Nyanja in der Tat Gott und Haupt- 
lingsahn in gleicher Weise Mulungu. Sofern man die Ahnen unter der 
Erde weilend dachte, blieb Mulungu eine chthonische Gottheit. 

Der jetzige Befund bei den in Frage kommenden Vélkern zeigt, 
daB Mulungu nicht in der Unterwelt, sondern im Himmel wohnt. 
Schebesta berichtet von den Sena, da8 Mulungu auf die den Geistern 
dargebrachten Opfer herabschaut und sich ihrer erfreut. Er sendet 
Regen und 148t den Donner erténen.? Die Yao nennen den Regenbogen 
ukunje wa mulungu »Bogen Gottes«. Und wenn bei den Makua 
Mulungu die ersten Menschen aus Erdléchern ruft,4 geht daraus 
hervor, da8 Gott nicht mehr unter der Erde wohnt. Damit wird auch der 
Aufenthaltsort der Totengeister von der Erde an den Himmel verlegt. 

Es bleibt aber das BewuBtsein, da8 Gott urspriinglich nicht im 
Himmel gewohnt hat. Dies geht z.B. aus einer atiologischen Erzéhlung 
der Yao hervor. Darnach wurde Mulungu, nachdem das erste Menschen- 
paar die Feuererzeugung erfunden hatte, durch die von den Menschen 
hervorgerufenen Grasbrande in den Himmel vertrieben. Dieser sei 
dann von Mulungu’s Volk verschlossen worden. 

Nachdem Mulungu an den Himmel versetzt war, war der Weg fiir 
eine weitere Entwicklung freigegeben. Dabei ist der Hinflu8 von 
colaren Gottesvorstellungen anzunehmen, die in Ostafrika durch 
Namen wir Jruva »Sonne, Himmel« im Dschagga manifestiert werden. 
SchlieBlich kann Mulungu sogar in Gegensatz zur Erde treten, wie 
aus einem Sprichwort der Giryama hervorgeht :* Mulungu vahumba, 
ela hundariwa ni- Ts’i »Der Himmel schuf uns, wir werden aber von 


1 Naheres bei E. Dammann, Erwagungen zur Bezeichnung des Héchsten Wesens in 
einigen Bantusprachen, Anthropos 57, 1962, 8. 444-53; A Tentative Philological Typology 
of some African High Deities, Journal of Religion in Africa, Il, 1969, S. 81-95. 

2 Baumann, a.a.0O., S. 42. 

3 Baumann, a.a.0., S. 41/2. 

4 Baumann, a.a.0., 8. 43. 

5 Werner, A., The natives of British Central Africa, London 1906, 8. 73 f., zitiert bei 
Baumann, a.a.0., S. 43 und 357. 

6 Taylor, W. E., African Aphorisms, London 21924, S. 140. 
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der Erde verzehrt«. Taylor faBt beide Wesen personal. Nach semem 
Gewihrsmann gilt der Himmel als mannlich, die Erde als weiblich. 
Wir hatten hie: also die Vorstellung von dem Gétterpaar Himmel und 
Erde. Der seit Jahrhunderten an der ostafrikanischen Kiiste heimische 
Islam und die Verbreitung des Christentums, die in der zweiten Halfte 
des 19. Jahrhunderts intensiv wurde, haben sicherlich zur stérkeren 
personalen Auffassung von Mulungu gefiihrt. 

Mulungu als Gott hat demnach nur noch sehr wenige Beziehungen 
zur Ahnenwelt. Ob er sich zu einem Himmelsgott, zu einem otiosen 
Wesen oder zu einer personal wirksam gedachten Gottheit entwickelt 
hat, in allen Fallen ist eine Bedeutungserweiterung der Wurzel 
-lungu erfolgt. 


3. Abgeleitete Bedeutungen 


Im Kamba heiBt der Rohrstab mulungu.? Diese zunachst abliegend 
scheinende Bedeutung kann mit der urspriinglichen Bedeutung von 
-lungu in Zusammenhang gebracht werden. Nach dem Mythos der Zulu 
kam Unkulunkulu, der erste Ahn, aus einem Rohrdickicht hervor, 
bei den Ronga das erste Menschenpaar.? 

Bei den Yao werden das Erdbeben sowie dex entfernte Donner 
cilungu genannt.* Beides wird von Mulungu verursacht. 

Die Nyiha nennen den Hochofen ilingu. J. Busse hat eingehend 
die Arbeit am Hochofen beschrieben, wobei eine Fiille von Tabus 
zu beachten ist. Der Hisenschmelzer, der die magischen Krafte kennt, 
heiBt wmulingu.® Dieser ist besonders mit der lungu anhaftenden 
magischen Kraft vertraut. Im Nyamwezi kommt idlungw als »Ofen« 
vor, der z.B. beim Brennen von TongefiBen gebraucht wird. Im 
Luba heiBt das entsprechende Wort dilungu und hat die Bedeutung 


1 Kine Karte tiber das Verbreitungsgebiet von Mulungu findet sich bei Baumann, 
a.a.0., 8. 39. 

2 Lindblom, G., The Akamba, Upsala 1916, S. 243, zitiert bei Baumann, S. 228. 

3 Junod, H., The Life of a South-African Tribe II, Neuchatel, 1912, S. 326, zitiert bei 
Baumann, S. 228. 

4 Sanderson, G. M., A Dictionary of the Yao Language, Zomba, o. J., 8. 44. 

5 Busse, J., Die Sprache der Nyiha in Ostafrika, Berlin 1960, S. 86-88, 105-107. Der 
Hochofen wird in der Nahe eines Termitenhiigels gebaut. Es bleibe dahingestellt, ob die 
Erde dieses Hiigels besonders giinstig ist oder ob auch hier magische Griinde mitwirken. 
Termitenhiigel gelten bisweilen als Sitz besonderer Krafte. 

§ Dahl, E., Nyamwesi-W orterbuch, Hamburg 1915, S. 71. 
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»Ofen, groBe Schmiede«.! Hier wird die Beziehung zu einer besonderen 
»Macht« wieder deutlich. 

Die Hauptlinge der Nyamwezi trayon als Wiirdeabzeichen den 
Boden einer Kegelschnecke, die zu einer Scheibe ausgeschliffen ist. 
Dieses Schmuckstiick heiB®t silwngu.2 Man kénnte dieses Wort mit 
»Ahnending« iibersetzen. Ob der Hauptling dadurch die Beziehung zu 
seinen Ahnen betonen will oder ob das Schmuckstiick eine von den 
Ahnen ihm verliehene Auszeichnung ist, mag erwogen, kann aber nur 
von Afrikanern entschieden werden. Denselben Schmuck kilungu 
tragen die Hauptlinge der Luba. Da er aber auch die Bezeichnung 
ndezt hat, kénnte das Wort kilungu aus einer anderen Sprache in das 
Luba eingedrungen sein.® Interessant ist in diesem Zusammenhang, 
da8B nach E. Verhulpen in der Seigneurie der bena Lupanda im alten 
Luba-Reich 10 Geschlechter das Recht hatten, reihum den Hauptling 
mit dem Titel Zuwngw zu stellen.4 Bei van Avermaet wird dieses Wort 
nicht aufgefiihrt, dafiir aber mulungu, pl. balungu »Krieger«, die 
dem Hiuptling dienen, dann auch allgemein »Soldaten«.? 

Vielleicht gehért im Nyanja wlungu »SchlangenbiB« hierher.® 
Schlangen gelten als Tiere der Unterwelt und spielen im religidsen 
Leben der Afrikaner eine groBe Rolle. 

Die Nika nennen einen Kornwurm, der besonders die Hirse befallt, 
mungu, pl. miungu.® Diese Bezeichnung ist auch in die Lamu- und die 
Mombasa-Mundart des Suaheli eingegangen.? DaB mungu als Tier 
in die Nominalklassen 3/4 eingereiht ist, deutet darauf, daB man es 
als mit magischen Kréaften versehen ansieht. 

Die bisher angefiihrten Beispiele fiir abgeleitete Bedeutungen von 
-lungu lassen Beziehungen zu den in der Unterwelt weilenden 
Ahnen vermuten. Die Worter sind demnach entstanden, als die Meta- 
morphose von Mulungu zu einem Himmelsgott noch nicht vollzogen 
oder mindestens noch nicht abgeschlossen war. Diese an sprachlichen 


1 yan Avermaet, ., Dictionnaire Kiluba-Frangais, Tervuren 1954, S. 390. 

2 Dahl, a.a.0., S. 260. W. Blohm, Die Nyamwezi, Land und Wirtschaft, Hamburg 
1931, S. 158 bringt eine Abbildung dieses Wiirdeabzeichens, das er nach Suahelieart 
kilungu nennt. Uber den Grad des Tragers eines silungu vgl. Bosch, a.a.0., 8. 494. 

3 van Avermaet, a.a.0., S. 389. 

4 Verhulpen, E., Baluba et Balubaisés du Katanga, Antwerpen 1936, 8. 78, 211 f., 
zitiert bei H. Gdhring, baluba, Meisenheim 1970, 8. 90. 

5 Scott, D. C. und A. Hetherwick, Dictionary of the Nyanja Language, London 1929, 
repr. 1957, S. 581. 

6 Sparshott, T. H., A NV ika-English Dictionary, London 1887, S. 287. 

7 Sacleux, Ch., Dictionnaire Swahili-Frangais, II, Paris 1941, S. 626. 
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Kriterien gewonnenen Ergebnisse decken sich mit der auf anderem 
Wege erarbeiteten Erkenntnis Baumanns, da8 die sich z. B. mit Irungu 
verbindenden manistischen Vorstellungen zu »der alteren ostafrika- 
nischen Pflanzerschicht« gehoren.! 

Wenn dagegen im Kongo lungu »Meteorstein« bedeutet,? so diirfte, 
sofern auch hier die behandelte Wurzel -lwngu vorliegt, der Sitz der 
Gottheit nicht die Unterwelt, sondern der Himmel sein. 

Eine spate, durch christlichen Einflu8 begriindete Bildung liegt in 
Zaramo lungu vor, wofiir mir die Bedeutung »Prophet« (atoa msemi 
wa Mungu) gegeben wurde. 


4. Profane Bedeutungserweiterungen 


DaB im Luba mulungu »Soldat« bedeuten kann, wurde bereits er- 
wahnt. Die allgemeine Bezeichnung »Himmel« kannten schon Krapf’s 
Gewahrsleute. Nach J.S. Mbiti gebrauchen die Kamba jetzt sowohl 
fiir »Zeit« als auch fiir »Raum« das Wort kilungu.3 

Hieher gehort nun die schon mebrfach diskutierte Frage, ob die 
Benennung des Europaers bzw. des Weifen in einigen Sprachen Afrikas 
auf dieselbe Wurzel zuriickgeht. Nach Schebesta wird bei den Sena 
der WeiBe oft mulungu genannt.4 Dem entspricht im Thonga mulungu, 
im Xhosa und im Zulu wmlungu.> Da an einigen Stellen in Afrika die 
ersten WeiBen als zuriickgekehrte Ahnen angesehen und entsprechend 
freundlich aufgenommen wurden, ist nicht unméglich, da8 man sie 
auch entsprechend bezeichnete. Nun gibt es aber viele Sprachen, 
besonders in Ostafrika, in denen bei diesem Wort die sonst iiblichen 
Lautentsprechungen nicht gegeben sind. Nach den Regeln wiirde 
man im Suaheli mlungu erwarten, es heiBt aber mzungu. Dies hat 
Bourquin veranlaSt, neben -lungu als Urbantuformen auch -lungu 
und ltungu anzunehmen. Da der Laut | fiir das Urbantu nur auBerst 
selten angenommen wird, ist seine phonetische Wirkung nicht in 
jedem Fall einwandfrei herauszuarbeiten. Es ist daher denkbar, daB 
er nur in einem Teil des Bantusprachgebietes lautliche Veranderungen 


1 4.a.0., S. 114. 

2 Laman, K. E., Dictionnaire Kikongo-frangaise, Briissel 1936, repr. 1964, S. 438. 

3 Mbiti, J.8., New Testament Eschatology in an African Background, Oxford 1971, 
S. 30. 

4 Baumann, a.a.0., S. 42. 

5 Naheres bei Bourquin, a.a.0., S. 112/3. Im Sotho findet sich die Entsprechung 
valoko. 
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bewirkt hat. Der Plural heiBt im Zulu abelungu entgegen zu erwarten- 
dem *abalungu. Das »unregelmaBige« e deutet auf Einflu8 eines latenten 
?, das in einem Laut wie dem hypothetischen | wirksam gewesen sein 
kénnte. Eine allen empirischen Formen entsprechende Wurzel laBt 
sich mangels sprachhistorischer Tiefe m.E. nicht konstruieren. Es 
bleiben gewisse Schwierigkeiten, z.B. daB im Schambala zwischen 
mulungu »Gott« und m”zungu »WeiBer« ein Tonhdhenunterschied 
besteht. Letzteres diirfte sich aber nicht unmittelbar aus dem Scham- 
bala entwickelt haben, sondern als Fremdwort aus dem Suaheli 
iibernommen worden sein. Da dieses aber keine Tonhéhen hat und die 
Schambala den wahrscheinlich etymologischen Zusammenhang zwi- 
schen mulungu und m”zungu nicht wissen konnten, diirfte die Ver- 
schiedenheit der Tonhéhen in dieser Sprache keine beweisende Kraft 
haben. 

SchlieBlich sei auf das Wort muungwana bzw. mungwana oder 
mngwana hingewiesen, das den Freigeborenen im Unterschied vom 
Sklaven bezeichnet und im Inneren von Tanzania und im 6stlichen 
Kongo Benennung fiir den Kiistenmann schlechthin, den Suaheli, 
wurde. Wahrscheinlich liegt auch hier der Wortstamm -lungu zugrunde. 
Die Endung -ana ist aus *yana entstanden, heiBt uispriinglich »Kind«, 
dient dann aber in einigen Suaheliwértern als Suffix zur Bildung von 
Deminutiven.! Muungwana wiirde demnach vielleicht »kleiner Ahn« 
bedeuten, eine nicht unmégliche Bezeichnung fiir die durchweg etwas 
hellfarbigere mit arabischem Blut durchsetzte Kiistenbevélkerung. 
Da die im 19. Jahrhundert ins Innere vordringenden Suaheli als Trager 
»hdherer« Kultur, bisweilen auch als Ausiiber militirischer und poli- 
tischer Macht galten, ergab sich in manchen Sprachen eine Bedeutungs- 
erweiterung. So heiBt mulunguwana im Nyanja »Hauptling«,? -lungw- 
ana im Yao 3 »freundlich, wohlwollend«.4 


1 z.B. miwana »Sklavenjunge, eigentlich »kleiner Mensch«. 

2 Scott und Hetherwick, S. 348. 

3 Sanderson, S. 186. 

4 Es ist auch erwogen worden, die Bedeutung »Ahnensippe« in dem Wort muungwana 
insofern zu betonen, daB ein solcher Freigeborener von der Kiiste, besonders wenn Araber 
unter seinen Vorfahren waren, eine langere Ahnenreihe aufwies. Diese Deutung miiBte 
dann aber auf einer Selbstaussage der wawngwana beruhen. Ob diese von der Inlandsbe- 
volkerung verstanden und auf sie einen solchen Eindruck gemacht hatte, daB sie daraus 
eine Volksbezeichnung machte, ist mir zweifelhaft. 
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5. Westere Fragen 


Der Platz erlaubt es nicht, auf weitere Fragen einzugehen, die sich 
bei der Betrachtung des Wortstammes -lungu ergeben. Sie seien daher 
nur kurz angefiihrt. 

a. Ist der in stidwestafrikanischen Sprachen erscheinende Gottes- 
name Kalunga etymologisch gleichen Stammes wie Mulungu? Vieles 
spricht dafiir, obwohl bisher ein schliissiger Beweis noch nicht geliefert 
worden ist.1 Der verschieden auslautende Endvokal gibt AnlaB zu 
Bedenken. Nun findet man aber von dem Bantuverbstamm -lunga, 
den man wohl am besten mit »verbinden« wiedergibt, im Zulu sowohl 
a(lt)lunga »imb, organ of the body« als auch 2(/z)lungu »joint«.2 Demnach 
scheint der verschieden auslautende Vokal keine absolut trennende 
Rolle zu spielen. Diese Beobachtung mag die Griinde vermehren, die 
fiir einen Zusammenhang von Mulungu und Kalunga sprechen. 

b. Neben dem bekannten -lungu hat Dempwolff fiir das Bantu auch 
*-luyu konstruiert,? worauf z.B. Suaheli ndugu »Bruder«, eigentlich 
»Geschwister gleichen Geschlechts« zuriickgeht. Er fiihrt dazu aus, daB 
lwyu den »natiirlichen«, Jungu den »mythologischen« Zusammenhang 
der Abstammung bezeichne.’ Ist aber ndugu nur ein natiirlicher Bru- 
der? Es ist nach dem Verstandnis vieler Afrikaner der, welcher mit 
einem anderen das gleiche Speisetabu hat. Man kénnte hier an ur- 
spriinglich totemistische Vorstellungen denken. In sprachlicher Be- 
ziehung miiste untersucht werden, welche der beiden konstruierten 
Formen die vermutlich altere ist und wodurch die Differenzierung 
bewirkt wurde. 

c. Hinige gleich- oder ahnlich lautende Worter sollten auf einen even- 
tuellen Zusammenhang mit der hier behandelten Wurzel -lungu 
untersucht werden, z.B. Zaramo kungu »Totengeist«, Luba mulungu 
»FluBs, kilungu»Yams, dilungu »Grasland«, Ndembu ndungu »Sklave«.4 
Hierher gehért auch die bereits friiher erérterte Frage, ob fiir »Stachel- 
schwein« im Urbantu nungu oder lungu anzusetzen ist.5 Da es sich um 


1 Dammann, E., Tentative philological Typology, S. 89. 

-? Doke, C. M., Zulu-English Dictionary, 2Johaunesburg 1953, S. 469 /70. 

3 A.a.0., 8. 172. 

4 Turner, V. W., The Drums of Affliction, Oxford 1968, S. 125. 

5 C. Meinhof meint, daB *lwngu wahrscheinlich in nungu assimiliert ist, vgl. Hinige 
Bantuwortstimme, Mitteilungen des Seminars fiir Orientalische Sprachen an der K6nig- 
lichen Friedrich-Wilhelms-Universitat zu Berlin VII, 1904, 3. Abt. S. 141. Ich wiirde 
aber nicht von Assimilation sprechen, sondern, da man von Kl. 9 *ndungu ausgehen 
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ein mit dem Erdreich verbundenes Tier handelt, ware ein Zusammen- 
hang mit -lwngu denkméglich. In allen Fallen miissen aber die Ton- 
hohenverhaltnisse in die Untersuchungen einbezogen werden. 


6. Ergebnis 


Die Wurzel -lungu hangt m.E. mit dem fiir das Urbantu konstruierten 
Verbum lunga zusammen, das am besten entsprechend Doke mit 
join, combines iibersetzt wird. Das Substantivum, dessen Bedeutung 
oben mit »Sippe« wiedergegeben wurde, betont den gliedschaftlichen 
Zusammenhang. Dieser weist aber nicht nur soziologische, sondern 
auch religidse Beziige auf. Somit kann man von einer religidsen 
Bedeutung von -lungu sprechen. Diese wird dadurch starker, dab 
sich nicht nur Vorstellungen aus dem Bereich der Magie oder der 
Ahnenverehrung mit den Ableitungen verbinden, sondern auch des 
Hochgottes. Dadurch, da8 Christentum und Islam sich des von -lungu 
abgeleiteten Gottesnamens bedienen, ist seine religidse Komponente 
immer staérker geworden. Demgegeniiber ist bei einigen Ableitungen 
der urspriingliche religidse Bezug verlorengegangen. 


miiBte, von einer Dissimilation entsprechend dem Ganda-Gesetz, das man heute meisons 
als Meinhofsche Regel bezeichnet, vg]. E. Dammann, Das Meinhofsche Gesetz, Afrika 
und Ubersee LV, 1972. 

1 4.a.0., 8. 469. 
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It may seem superfluous to write one more article on totemism, 
this hotly debated subject on which each scholar has a divergent 
opinion. Still, the whole problem of totemism seems to have entered 
a new phase with the publication of Claude Lévi-Strauss’ work Le 
Totémisme aujourd’hut. Specifically, students of religion have been 
told by this scholar that totemism is a largely illusory phenomenon, 
identifiable only as a particular illustration of certain modes of think- 
ing,? and that its religious implication is néhil. Lévi-Strauss insists 
that ‘‘c’est l’obsession des choses religieuses qui a fait mettre le 
totémisme dans la religion, tout en l’éloignant le plus possible, en le 
caricaturant au besoin, des religions dites civilisées ...”.3 The same 
author’s reduction of the problem of totemism to a mode of thinking 
has as a final consequence the dismissal of comparative religion. He 
declares, “si l’on attribue aux idées religieuses la méme valeur qu’a 
nimporte quel autre systeme conceptuel, qui est de donner accés 
au mécanisme de la pensée, l’anthropologie religieuse sera validée 
dans ses démarches, mais elle perdra son autonomie et sa spécificité.’’4 

The larger problem as to whether our subject exists only as an 
application of Lévi-Strauss’ dialectic thinking shall not engage us 
here; his pretence is indeed formidable. The smaller problem which 
lies at the root of the larger problem is more worthy of consideration. 


1 There are as many theories as there are students of totemism : see A. van Gennep, 
L’ Etat actuel du probléme totémique (Paris 1920). See also the survey in J. Haekel, Der 
heutige Stand des Totemismusproblems (Mitteilungen der Anthropologischen Gesell- 
schaft in Wien, vol. 82, 1952, pp. 33 ff.). 

2 C, Lévi-Strauss, Le Totémisme aujourd'hui (2nd ed., Paris 1965), p. 149; ef. also 
the same author, La Pensée sauvage (Paris 1962). Lévi-Strauss is quoted here in French 
since, as i.a. Edmund Leach has pointed out, the English versions of his works do not 
give justice to the subtle ambiguities in his French. 

3 Lévi-Strauss, Le Totémisme, p. 148. 

4 Op. cit., pp. 148 f. 
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For a long time totemism has been thought of as both a sociological 
and a religio-historical phenomenon, although the exact interpre- 
tations have changed from scholar to scholar. And now, a dominant 
star in the sky of’anthropology, and a host of lesser stars, proclaim 
that those scholars were all wrong. 

This is not the first time that totemism has been declared dead. 
As we remember, it was Goldenweiser who, more than sixty years ago, 
disclaimed totemism as a uniform phenomenon.! By empirical inves- 
tigations of totemic features in Australia and British Columbia he 
was able to show that the diagnostic traits of totemism — animal 
crest, descent from the totem, taboo of the totem animal, naming of a 
social group after the totem, ceremonies around the totem, totemistic 
clan organisation, etc. — do not have the same distribution and do 
not occur together in identical constellations. Still, Goldenweiser 
found a certain psychological unity behind these ‘“‘conglomerates of 
essentially independent features.” ‘“Totemism,”’ he declared, “‘is the 
process of specific socialization of objects and symbols of emotional 
value.”’? In other words, totemic symbolism and feelings are institu- 
tionalized by being transferred through descent between generations.? 

The hypercritical Robert Lowie was not satisfied with Goldenweiser’s 
definition. Totemism, he said, should not be defined as a socialization 
of various elements of emotional value, but merely as the association 
of such elements with social groups, for the socialization process 
cannot be proved.* Lowie found that Goldenweiser’s definition “‘saved 
totemism from becoming a catchword not corresponding to any reality 
whatsoever.’’5 He continued, “I am not convinced that all the acumen 
and erudition lavished upon the subject has established the reality 
of the totemic phenomenon ... For me the problem of totemism re- 
solves itself into a series of specific problems not related to one ano- 
ther.’ In other words, there is no such thing as totemism. 

We may, certainly, together with Kroeber regret that Lowie in 


1 A. Goldenweiser, Totemism, an Analytical Study (Journal of American Folklore, 
vol. 23 (1910), pp. 115 ff. 

2 Op. cit., reprint, p. 97. 

3 In subsequent works (1918, 1931, 1942) Goldenweiser changed his views on tote- 
mism considerably. However, his later statements of the problem to not interest us in 
this particular connection. 

4 RB. H. Lowie, A New Conception of Totemism (Lowie’s Selected Papers in Anthro- 
pology, ed. by C. Du Bois, Berkeley and Los Angeles 1960), p. 309. 

5 Lowie, Primitive Society (2nd ed., New York 1947), p. 140. 

8 Lowie, Primitive Society, p. 145. 
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all his cautious procedure was not stirred into quicker pulse by visions 
of greater scope.! It was his negativism and skepticism in face of all 
system-building that made him question the existence of totemism. 
With Lévi-Strauss the matter is different : he reduces all creations 
of thought and religious speculation to simple applications of the dia- 
lectic laws of thinking assumed by him. Totemism is fitted in here : 
“Au moyen d’une nomenclature spéciale, formée de termes animaux 
et végétaux (et c’est 14 son unique caractére distinctif) le prétendu - 
totémisme ne fait qu’exprimer 4 sa maniére — on dirait aujourd’hui, 
au moyen d’un code particulier — des corrélations et des oppositions 
qui peuvent étre formalisées autrement ...”.2 Totemism is thus to 
Lévi-Strauss one instance of the way in which human beings “per- 
ceive, select, intellectually order, and socially structure the simila- 
rities and differences in both the natural and cultural realms respec- 
tively, and how connections are established between these two orders.” 
The structural ordering of cultural and natural phenomena operates 
with binary oppositions, so that the whole clan system and the totemic 
appellations may be contained in a dialectic formula. 

Lévi-Strauss has many strong supporters who accept this reasoning. 
After all, totemism is, to judge only from its contents, such a multi- 
facetted complex that it defies all description, and a structural expla- 
nation which satisfies both form and content appears as an elegant 
way out of the dilemma. Moreover, the logical operation implied 
conforms with hegelian-marxistic dialectic procedures and is conse- 
quently attractive to many persons also from other than strictly 
scientific points of view. And finally, here is another triumph to the 
original thinking of a modern culture-hero, philosopher and anthro- 
pologist in one person. 

Lévi-Strauss’ theory of totemism discusses human categories in 
terms of non-human categories. The relations between clan animals 
refer not so much to their biological relationships as to human socio- 
logical and ideological partitions. Proceeding from similar trends of 
thought the American anthropologist and psychoanalyst, La Barre 
has recently formulated a psychiatric concept of totemism : it signifies 
the projection into animals of social structures and attitudes which 


1 A. L. Kroeber’s Review of Lowie’s Primitive Society (American Anthropologist, 
vol. 22:3, 1920), p. 381. 

2 Lévi-Strauss, Le Totémisme, p. 127. 

3 P. Worsley, Groote Eylandt Totemism and Le Totémisme aujourd’ hui (The Struc- 
tural Study of Myth and Totemism, ed. by E. Leach, London’ 1967), p. 142. 
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really are appropriate only to human beings.t Other anthropologists 
like Radcliffe-Brown and Fortes have embraced similar opinions 
(and thereby, as Lévi-Strauss admits, stimulated his own ideas on 
the subject). Ultimately, of course, such thoughts go back to Durk- 
heim’s interpretation of totemism as (partly, not fundamentally) a 
classificatory device.? 

It is not my intention here to carry on a controversy against Lévi- 
Strauss’ reasoning as such; our acceptance or non-acceptance of it 
is largely dependent upon ideological premises, and the present author, 
for one, is unable to suscribe to his French colleague’s methodological 
principles of analysis. When it comes to totemism his theory has 
been scrutinized by other authors, and judged according to their 
methodological predilections. My concern is rather this, is there a 
separable phenomenological specimen that we may call totemism, 
in spite of Lowie’s and Lévi-Strauss’ assertions to the contrary, and, 
if this should be the case, what would be its distinguishing feature 
(or features) ? 

In one way the whole problem may seem to be a sham problem, 
for totemism is of course what we make it to be.® You may, for instance, 
define the specific Australian “totemic’ system as the totemism, 
thereby excluding American or African alleged totemistic complexes. 
Or you may choose a least common denominator, a principle of inte- 
gration like that of classification, as many authors have done, to 
comprise totemistic facts on a global plane. In view of the long history 
of “totemistic discussions” it would however be indefensible to reduce 
totemism of all variations attributed to this complex. On the other 
hand, how can we know which phenomena are totemic and which 
are not ? 

There is, I consider, a general albeit vague consensus among scholars 
as to which phenomena should be included in the totemistic complex. 
The mysterious, religiously coloured bond between a social group and 
a natural phenomenon — an animal, a plant, or even an inanimate 


1 W. La Barre, Zotemism (Encyclopaedia Britannica, vol. 22, 1963), pp. 317 ff. 

2 &. Durkheim and M. Mauss, De quelques formes primitives de classification (L’An- 
née sociologique, vol. 6, 1903). 

3 Cf. my criticism of Lévi-Strauss’ method in American Anthropologist, vol. 71:4 
(1969), pp. 734 ff. 

4 See articles by Mendelson and Worsley in E. Leach (ed.), The Structural Study 
of Myth and Totemism (London 1967), pp. 119 ff., 141 ff. 

5 From this point of view I find Lévi-Strauss’ strictures on totemism as an illusion 
quite preposterous, whereas Lowie’s negativism is understandable as a personal attitude. 
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thing — seems to be the basic totemistic pattern most scholars agree 
upon. Other traits may be joined to this, such as exogamy, belief in 
a descent from the-totem, or taboos on the totem animal. However, 
these and other phenomena may undoubtedly be ascribed to separate 
historical developments which, ultimately, have grown out of funda- 
mental totemistic principles. This explains the deviation of Australian 
totemism from North American totemism. Lévi-Strauss and other 
adherents of structuralistic explanations of totemism do not take 
into consideration the historical factors that have altered totemism 
in different parts of the world. 

There is, then, no “‘totemistic illusion.” There is such a thing as 
a particular totemistic complex occurring in many parts of the world. 
And this complex is not just a device taken from the kingdom of 
Nature to classify social groups. Certainly, in its attenuated forms 
it comes close to such a classification, as when new groups are included 
in a tribal system by being given animal names. It is difficult to under- 
stand, however, why not primarily local names, or heroic names 
from the past, should function as clan names. And how could a reli- 
gious relation to the clan emblem originate in a classification procedure ? 
For whatever way we look upon totemism, we have to take into con- 
sideration its religious implications. Indeed, it seems evident to me 
that the main principle of integration in totemism is of a religious 
nature. 

It is characteristic that exactly those students who want to dissolve 
totemism as an independent ethnographic phenomenon have also 
been most vigorous in denying its religious character. Thus Lowie, 
when he finds it obviously absurd to regard totemism as a form of 
religion — he endorses in this connection Goldenweiser’s observation 
that animal worship is prominent where totemic groups do not exist, 
and that worship of the totem seldom occurs.1 Thus also, as we have 
seen, Lévi-Strauss. The latter accepts the view earlier expressed by 
Lowie that the religious element in totemism is of such a general 
quality that it may refer to any religious expression.? 

It seems to me that both authors have missed the mark : the char- 
acteristic religious element in totemism is the way in which different 
units of a social system are associated with different supernatural 
beings. The socially organised distribution of totems and the feelings 


1 Lowie, A New Conception of Totemism, p. 302. 
2 Lévi-Strauss, Le Totémisme, p. 79. 
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of both awe and fellowship in front of them delimit totemism from 
all other religion. The totemic system reminds us of the mediaeval 
guilds with their respective patron saints. However, the totemic 
social unit is not the professional association, but the kinship group. 
The totems have, as Goldenweiser rightly saw, been socialized through 
descent.! 

We then face the problem of what evidence there is to show that 
totems stand for supernatural beings. As we have seen, totems may 
be used simply to classify groups, without having any religious value 
attached to them. Goldenweiser who visited the Iroquois shortly 
before World War I sought in vain for any evidence there to substan- 
tiate a religious attitude to the totem.? There is the suspicion, however, 
that this situation reflects a late state of disintegration. Among their 
neighbours to the west, the Ojibway, the absence of religious com- 
ponents in totemism is conspicuous according to Lévi-Strauss, whose 
authouity in this case is Landes. Yet, we know positively that the 
Ojibway totemism has deteriorated rapidly during the present century, 
due of course to accelerating acculturation.4 This development not- 
withstanding it is still possible to record instances of “religious tote- 
mism” among the widely disseminated Ojibway. Thus, the Ojibway 
at Lac Vieux Desert on the boundary between Michigan and Wis- 
consin have the following to tell about the nebanabe or merman gens : 
“Nebanabe frequent the high cliffs along the Brule River for the 
purpose of sunning themselves. Once a man came upon them and 
caught one of them saying, ‘Now I am catching men.’ Then he saw 
they were gods. These were pleased that he spoke to them. He thought 
of offering them tobacco and of a plug of tobacco that he had at home. 
As soon as he thought of it the tobacco was there. It was the custom 
of people in those days to use deer tallow to smooth their hair down. 
He thought of a deer’s bladder full of tallow that he would like to 
offer them. As soon as he thought of it, it was there too. The two 


1 Goldenweiser, T'otemism, p. 93. 

2 Goldenweiser, Iroquois Social Organization (The North American Indians : A 
Sourcebook, ed. by R.C. Owen et alii, New York 1967), pp. 568 f. 

3 Lévi-Strauss, op. cit., pp. 29 f.; R. Landes, Ojibwa Sociology (Columbia University 
Contributions to Anthropology, vol. XXIX, New York 1937). 

4 Cf. e.g. D. Jenness, The Ojibwa Indians of Parry Island, Their Social and Religious 
Life (National Museum of Canada, Bulletin No. 78, Ottawa 1935), pp. 8 f. 


224 A. HULTKRANTZ 


Nebanabe told this man to go into the Sioux country and he went 
twice, one for each telling, and both times returned with Sioux scalps.” 

This account, the origin story of the merman gens, shows clearly 
that totemism in Eastern North America is not, as Lowie saw it, 
merely an association of animal names with sibs, spread through 
diffusion.2 Lévi-Strauss admits that water sprites are included in 
the Ojibway totemistic system, but he maintains that this is the 
only point where totemic appellations and the spirits or manido 
really coincide.? He is entirely mistaken. It is true that the more 
significant spirits — the Great Spirit, the Thunder, the Cardinal 
Points — do not appear as totems, but the lesser manido, the guardian 
spirits, do. The same animal names for clans (gentes) which Lévi- 
Strauss has enumerated appear as names of the guardian spirits that 
human beings achieve in visions. “Most often,” says Jenness, “the 
Indian received his blessing from some animal or bird, not any indivi- 
dual animal or bird, visible perhaps by day in the vicinity of his 
wigwam, but a supernatural one that represented the entire species.” 
Lévi-Strauss’ assertion that there is no connection among the Ojibway 
(or other groups for-that matter) between man’s relations to his totems 
and his relations with his guardian spirits has evidently no foundation. 

It is indeed easy to find other examples of a religious totemistic 
attitude in North America.’ Scholars who deny the existence of this 
attitude appear to make the mistake of confounding the real totem, 
the prototype of the animal species, with the actual animals to whom 
only respect and fellowship is shown.* It is furthermore remarkable 
that in so many cases the clan animal and the guardian spirit seem 
to be identical, like in the Ojibway case. 

In the beginning of this century some noted American ethnologists 
—Boas, Fletcher and Hill-Tout — introduced what has been called 


1 W. V. Kinietz, Chippewa Village (Cranbrook Institute of Science, Bulletin No. 25, 
Detroit 1947), pp. 73 f. 

2 Lowie, Primitive Society, p. 145; ef. op. cit., p. 144. The idea that totems were ori- 
ginally just names springs from Andrew Lang, The secret of the Totem (London 1905). 

3 Lévi-Strauss, op. cit., p. 31. 

4 Jenness, op. cit., p. 54. 

5 Cf. R. F, Benedict, The Concept of the Guardian Spirit in North America (Memoirs 
of the American Anthropological Association, No. 29, 1923), pp. 64 ff. (Osage, Fox), 
and A. Hultkrantz, Les Reli gions des Indiens primitifs de V Amérique (Stockholm Studies 
in Comparative Religion, vol. 4, 1963), p. 69 (Yuchi). See also the Winnebago example, 
below. 

8 Hultkrantz, op. cit., p. 70. 
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the American theory of totemism.! Its central thesis is that, in North 
America at least, the personal guardian spirit through descent became 
the clan spirit, the totem. Examples from such tribes as the Kwakiutl, 
Omaha and Thompson Indians seem to substantiate the validity of 
this theory. Ruth Benedict has however cautiously restricted its 
application by insisting on two points, namely, (1) the connection 
between clan totemism and individual totemism (Durkheim’s appel- 
lation, since he considered the personal guardian spirit a particular, 
secondary form of collective totemism) has been proved in some in- 
stances only, and (2) the religious attitude to the guardian spirit 
may have been transferred to the clan totem.? The latter point seems 
enigmatic to me, unless one accepts the idea of the clan totem as a 
supernatural being. 

One thing is certain, the “American theory” fits the North American 
facts nicely.® Firstly, we have the “‘totemistic” attitude to the spirit- 
world — what Baumann and after him Friedrich have called ‘‘proto- 
totemism”’.* Here belong such features as the idea of the spirit in 
animal shape, a ceremonial way of treating the animals, a bond of 
unity between man and the animals. Some religious tendencies among 
a bilateral hunting group on the Plains, the Shoshoni of Wyoming, 
show a clear affinity with the developed totemism in unilinear so- 
cieties.5 The hunter’s guardian spirit is here mostly zoomorphic, his 
shape recruited from animals and birds in the vicinity; even the most 
insignificant animals may confer power. The Indian equips himself 
according to his patron’s instruction with accessories symbolically 
referring to the latter : facial painting, a certain kind of hairdress, 
medicine-bag, the picture of the spirit on the shield, etc. He also re- 
ceives the qualities of his guardian spirit. A well-known warrior from 
the Indian wars had the jackrabbit as his patron, and consequently 
was an excellent runner. Another man who had the bear as his guardian 
spirit was therefore also quicktempered like the bear. It is said that 
when he was angry he growled like a bear, and the hair on his head 
rose like the hair of a bear. In his initiatory vision the client is some- 
times forbidden by his spirit to kill the animals of the latter’s likeness, 


1 Completely overlooked in Lévi-Strauss’ book on totemism ! 

2 Benedict, op. cit., pp. 57 ff. 

3 To the following, cf. Hultkrantz, op. cit., pp. 68 ff. 

4 Of. H. Baumann, Afrikanische Wild- und Buschgeister (Zeitschrift fiir Ethnologie : 
Festschrift fiir Bernhard Ankermann, Berlin 1939), pp. 208 ff. 

5 The following observations derive from my field-research among the Shoshoni. 
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or to eat them. Furthermore, a man who has a certain animal spirit 
as his guardian, say, the bear, can control the wanderings and beha- 
viour of the bears, We perceive thus in this “individual totemism”’ 
many of the traits of ordinary totemism : the totem animal, the crests 
and emblems, the close bond between man and his totem animal, 
sometimes strengthened by the sharing of qualities, the taboo on 
totem animals, and the control of these animals.} 

Secondly, there is the socialization of the individual totem in the 
clan context. The Shoshoni have a bilateral social structure, and 
consequently no lineage or clan system. Predominantly only unilinear 
groups develop the latter, such as more densely populated gathering 
and agricultural tribes. (All tribes with a clan organisation do not 
have totems, however.) Among the unilinear, clan-organised Winne- 
bago Indians Radin has observed, for instance, the close resemblances 
between the clan totem and the personal guardian spirit. He defines 
the clan animal as a clan protector, reminding us that the clan animals 
are among the principal guardian spirits, and thinks that, to a certain 
extent, it would be correct to say that the guardian became the clan 
animal. We need not presuppose a direct change from one to the 
other, but the concept of the guardian spirit became associated with 
a clan.? In the Thunderbird clan, for instance, the war bundle (like 
other clan fetishes) was obtained as a gift from the thunderbird in 
his capacity as a guardian spirit. Radin, like other authors, has 
noticed a certain attenuation of the spiritual and religious nature of 
the guardian as a totem for the clan. This is most natural, however. 
Sacrifices are in fact rarely or never given to personal guardian spirits, 
and in a collective framing it is most natural that even this faint 
feature passes out entirely. We should furthermore be less surprised 
if the final end product of totemism is just the classification of social 
groups by animal names, relics of spiritual beings. 

Similar reconstructions pay justice to the North American material, 
but do they apply to Australian facts? Totemism in Australia has 
no doubt passed through a very special development, due to isolation 


1 Descent from the totem is missing of course, but is not either part of regular North 
American clan totemism. As to the relation between animal totems (animal guardian 
spirits) and real animals this is as floating as it is in Australia : cf. H. Petri, Kult-Tote- 
mismus in Australien (Paidewma, vol. V, 1950), pp. 44 ff. 

2 P. Radin, The Winnebago Tribe (37th Annual Report of the Bureau of American 
Ethnology, Washington 1923), pp. 195 f. 

3 Radin, op. cit., p. 198. 
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and deculturation.1 Personal totems do exist in some quarters, but 
it would be premature to make them the foundation of other totemic 
forms.* The basic feature is the same in Australia and North America, 
however : the belief in the protection of a particular cohesive group 
in a system of group relations by a spirit with whom the group- 
members experience an identity which is expressed in myths and 
rites. As Elkin has pointed out, Australian totemism is a most complex 
and diversified phenomenon.? Some of its forms seem to convey 
little more than a system of classification, but it would be wrong 
to generalize this aspect as Lévi-Strauss has done. The Australian 
so-called cult totemism makes it clear that totems stand for super- 
natural beings : their animal, vegetable or inanimate appearances 
represent mythic culture-heroes who at the beginning of times, in 
the “‘dream-time,”’ were transformed into their present shapes. The 
“respect” paid to these totems and the cultic re-enacting of their 
mythic primeval deeds reflect their divine nature. It is not unrea- 
sonable to label them ‘gods’ as the recipient of this Festschrift has 
done.4 

In his treatise on totemism Lévi-Strauss blames Elkin for having 
neglected to “détruire ’hydre.”® We can state, however, that totemism 
as defined above is no illusion but a rather common phenomenon in 
certain cultures, although modelled differently in different historical, 
social and ecological settings. It expresses man’s fellow-feelings with 
both divinity and nature within the group context and explains his 
biological, cultural and social existence. North American data show 
how a totemistic complex may take form, but they do not necessarily 
account for the origins of totemism in Africa, Siberia, Oceania and 
Australia. 


1 Cf. J. Haekel, The Spiritual Life of Simple Food-Gatherers and Hunters (in Hssays 
in Ethnology, ed. by J. V. Ferreira et alii, Bombay 1969), pp. 143 ff.; see also Lévi- 
Strauss, op. cit., p. 47. 

2 See J. Haeckel, Ethnologische wnd prdhistorische Probleme Australiens (Wiener 
Volkerkundliche Mitteilungen, vol. 2:1, 1954), p. 79. 

3 A. P. Elkin, The Australian Aborigines (4th ed., Garden City 1964), pp. 139 ff. 

4 G. Widengren, Religionens varld (1st ed., Uppsala 1945), p. 22; (3rd ed., Stockholm 
1971), p. 11. Briem’s criticism of Widengren’s theistic interpretation of totems is less 
to the point (E. Briem, Pd trons tréskel, Stockholm 1948, p. 278). It may be added 
that as a young student Widengren specialized in Australian totemism (Widengren, 
Tor Andrae, Uppsala 1947, p. 152). 

5 Lévi-Strauss, op. cit., p. 66. 
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Geo Widengren, dem diese Zeilen gewidmet sind, hat mehrfach 
Probleme des Hochgottglaubens wie auch des Kultes in den Mit- 
telpunkt seiner Forschungen gestellt. So mag es angangig sein, ihm 
als Gruss einen Aufsatz zu iiberreichen, mit dem auf eine bemerkens- 
werte Verbindung beider Phinomene im aztekischen Bereich hinge- 
wiesen wird. Den Beleg hierfiir bietet ein Text, der mit »Blumen- 
gesang« (xochicuicatl) iiberschrieben ist. Der Begriff der »Blume« 
(zochitl), der damit angesprochen wird, méchte gerade im Rahmen 
dieser Festschrift auch in der metaphorischen Bedeutung, die ihm 
im Aztekischen eignet, verstanden werden, als »Freude« nimlich und 
als Dank und Wunsch in diesem Sinn. 

Der Blumengesang ist Bestandteil eines Corpus aztekischer Dich- 
tung, das sich in der Biblioteca nacional von Mexico befindet. Hine 
seltene, schwer erreichbare Faksimile-Ausgabe erstellte Antonio 
Pefiafiel.1 Auf ihr beruht die sorgfaltige Edition von Leonhard Schultze 
Jena, der eine deutsche Ubersetzung und ein analytisches Worter- 
verzeichnis beigegeben sind.? Der Blumengesang, der sich dort auf 
den Seiten 82 bis 97 findet, kann auf Grund seines betrachtlichen 
Umfanges innerhalb eines raéumlich begrenzten Aufsatzes nicht in 
extenso interpretiert werden. Seine religidsen Intentionen vermag 
jedoch auch eine Auswahl exemplarischer Stellen aufzuzeigen. 

Der Text fand bislang keine Interpretation, und sein Sinn wurde 
nur vage umschrieben. Schultze Jena stellte einen »religidsen Kin- 
schlag« fest,3 und Miguel Leén-Portilla, zweifellos einer der besten 
zeitgendssischen Kenner der aztekischen Literatur, ordnet das gesamte 
Corpus der Cantares mexicanos in einer neueren literarhistorischen 


1 Cantares Mexicanos. Manuscript in the National Library of Mexico. Facsimile 
Reproduction ed. by Antonio Pejfiafiel, Mexico City 1904. 

2 Leonhard Schultze Jena, Alt-aztekische Gesdnge (Quellenwerke zur alten Geschichte 
Amerikas, Bd. VI), Stuttgart 1957. 

3 A.a.O., S. 134. 
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Darstellung ! dem Kapitel »Lyric Poetry« zu, nicht aber den Abschnit- 
ten iiber »Sacred Hymns« oder »Religious Celebrations and Drama«; 
in einer friiheren Arbeit hatte er allerdings auf die Einsicht in den 
transitorischen Charakter des Erdenlebens verwiesen, der in diesen 
Gesingen zum Ausdruck komme.? 

Kein Geringerer als Eduard Seler hatte auf die Schwierigkeiten 
hingewiesen, die der Text dem Verstindnis entgegensetzt.? Diese 
resultieren nicht allein aus seiner sprachlichen Gestalt sowie seiner 
Vorliebe fiir Anspielungen und Wortspiele, sondern primar aus seiner 
Komposition, die, vor allem auf dem Hintergrund der sonst so bemer- 
kenswert durchsichtigen aztekischen Diktion,t den Hindruck einer 
willkiirlichen Aneinanderreihung von Versen unterschiedlichen Inhalts 
erwecken kann, die lediglich — und auch dies nicht durchgingig — 
den Hinweis auf Blumen als Bindeglied aufweisen. Als beispielhaft 
hierfiir kénnen einige unmittelbar aufeinander folgende Verse zitiert 
werden : 5 


»Von Tamoan, der Heimat der Blumen, die dort stehen, dorther kommen 
unsere Gebieter. Du. Motecugoma, und Totoquihuatzin, ihr seid hier im 
Blumenhof angekommen. Es ist an der Zeit, dass ihr euren schénen Gesang 
gut anstimmt! Oh, sie kommen ins Haus der Bilderhandschriften. 

So setzt denn eure blumengeschmiickte Fellpauke und eure Tanzrassel 
in Bewegung. Ihr seid hier angekommen, der Blumenhof ist bereit, und schén 
stimmt ihr den Gesang an. 

So lasst sich denn wahrlich der Prachtvogel vernehmen, der Gott, der 
Kolibri. So saugt er denn wahrlich den Saft ein, und alsbald strahlt hell die 
Blume. 

Siehe, er kommt, es kommt der Schmetterling, dort kommt er endlich, sich 
zu entfalten, weilt auf der Blume, saugt den Saft, und alsbald strahlt nun 
hell die Blume. 

Das Haus der Griinedelgesteine steht fest, und fest steht das Haus der 
Quetzalfedern. Dort redest du, du Motecugoma. Ja, du hast es verdient, 
dass dein Ruhm hier in Erinnerung bleibe. 

Wenn es dir auch an nichts fehlt, und wenn du dich auch verdient gemacht 
hast, weinst du doch vor dem Angesicht der heiligen Maria. Dort hat der 
alleinige Gott, er, der Gott, dich erkannt. 


1 Miguel Leén-Portilla, Pre-Columbian Literatures of Mexico, Norman, Oklahoma 
1969. 

2 Miguel Leén-Portilla, La filosofia nahuatl, Mexico 1959, S. 55 ff; 

3 Eduard Seler, Gesammelte Abhandlungen zur Amerikanischen Sprach- und Alter- 
tumskunde, Bd. 2, Berlin 1904 (Neudruck Graz 1960), S. 54 Anm. 2. 
4 Seler, a.a.O., S. 76 f.; Walter Krickeberg, Altmexikanische Kulturen, Berlin 1956, 
8S. 55. 

5 Vers 26 - 33. 


230 G. LANCZKOWSKI 


Tenochtitlan ist der Ort, wo Speere bemalt, wo Schilde bemalt werden. 
Dort sind die Kakao- und die Herzblumen hingebreitet; es glanzen in dieser 
Welt die Blumen Gottes, und von den Edlen wird ihr Duft eingesogen. 

Wundervoll sind in Acolhuacan die Bilder des Jahres ausgelegt im Hause 
der Biicher, und dort sind die Kakao- und die Herzblumen hingebreitet«.! 


Es férdert das Verstandnis des Textes, wenn man sich die aztekische 
Vorliebe fiir Wechselreden vergegenwartigt. Gepflegter Rede massen 
die Azteken an sich hohen Wert bei, wie aus einer der Vorschriften 
fiir den Unterricht im calmecac, dem »Priesterhaus«, hervorgeht : ? 
»Es wurde eindringlich gelehrt das gute Sprechen. Wenn einer nicht 
gut sprechen, nicht gut griissen wollte, so stachen sie ihn (mit Agave- 
spitzen)«. 

Die verschiedensten Ereignisse gaben Anlass zu Wechselreden. 
Gut und besonders ausfiihrlich bezeugt sind sie fiir die Begriissung der 
Verwandten nach der Geburt eines Kindes, fiir den Eintritt des jungen 
Mannes ins Priesterhaus,? fiir Auszug und Heimkehr der »fernhin 
Vordringenden« (veca calaquini), der weitreisenden Grosskaufleute.‘ 

Die Vorliebe fiir nicht selten recht weitschweifige Wechselreden, 
die die Azteken mit anderen indianischen Vélkerschaften teilten,® 
legt es nahe, im Blumengesang Antiphonien zu vermuten, die, be- 
gleitet von tianzerischen Darbietungen, die scheinbare Inkoharenz 


1 Zu den im Gesang genannten Ortsnamen : Tamoan(chan), »Haus des Herabsteigens«, 
ist ein mythischer Ursprungsort; Tenochtitlan war der in vorkolumbischer Zeit sehr 
gebrauchliche zweite Name der Stadt Mexico; Acolhuacan bezeichnet die Gegend am 
Ostufer des alten Sees von Tezcoco, in dem die Lagunenstadt Mexico lag. — Mit Mote- 
cucoma ist der zweite Trager dieses Namens gemeint, der drittletzte Herrscher der 
Azteken (1502-1520), der zur Zeit der Conquista regierte. Tofoquihuatzin war Kénig 
der Tepaneken von Tlacopan; fiir ihn ist als einziges Regierungjahr 1519 bezeugt; 
vgl. Walter Lehmann, Die Geschichte der Kénigreiche von Colhuacan und Mexico (Quel- 
lenwerke zur alten Geschichte Amerikas, Bd. I), Stuttgart und Berlin 1938, S. 42. — 
Die Hinfiigung der hetligen Maria findet sich in diesen Texten, deren Niederschrift 
mit dem lateinischen Alphabet in christlicher Zeit erfolgte, mehrfach und oft ganz 
unmotiviert. Sie andert nichts am rein aztekischen Charakter der Gesaénge, der sich 
aus ihrem Inhalt zweifelsfrei ergibt sowie aus ihrer eindeutig archaischen Sprachform, 
an der gegen den Kinspruch von Schultze Jena, a.a.O., 8. XI, unbedingt festzuhalten ist. 

2 Eduard Seler, Linige Kapitel aus dem Geschichtswerk des Fray Bernardino de Saha- 
gun, Stuttgart 1927, S. 353. 

3 G. Lanczkowski, Aztekische Sprache und Uberlieferung, Berlin-Heidelberg-New 
York 1970, S. 77; 79 ff. 

4 G. Lanezkowski, Die religidse Stellung der aztekischen Grosskaufleute, in : Sae- 
culum 13 (1962), S. 358 f. 

> Aus dem Maya-Bereich findet sich ein besonders signifikanter Beleg im Rabinal 
achi; vgl. Erwin Walter Palm, Der Mann von Rabinal, Frankfurt am Main 1961. 


DER AZTEKISCHE BLUMENGESANG 231 


des Textes erkldren und sinnvoll erschienen lassen. Dass dies nicht 
blosse Vermutung bleibt, bezeugt der Text selbst. In dem vorhin 
zitierten Abschnitt werden ja Motecucoma und Totoquihuatzin zum 
Gesang mit Fellpauke und Tanzrassel von anderen Sangern aufge- 
fordert, von einem Chor vielleicht — man neigt zu Vergleichen mit 
den Chéren der griechischen Tragédie. Und es verwundert nur, dass 
dieser sich fast selbstverstindlich darbietende Schliissel zur Deutung 
des Textes noch nicht als Grundlage einer Interpretation herangezogen 
wurde. 

Dass Fiirsten zu Rezitation aufgefordert werden, ist sehr verstaénd- 
lich; denn Meisterschaft auf diesem Gebiet gehérte zu den Forde- 
rungen, die man an sie stellte. Ein Titel des aztekischen K6nigs war 
tlatoant, der »Sprecher«. Die Vorstellungen des ratschlagenden, befeh- 
lenden und machtvollen Sprechens klingen mit ihm an, aber auch der 
Bezug zum wohlgesetzten Vortrag.1 Wahrscheinlich hat man anzu- 
nehmen, dass der Vortrag der Fiirsten im Blumengesang freie, eigene 
Formulierungen bot, die sich einem nicht auf das einzelne Wort fest- 
gelegten und somit in Grenzen variablen Formular einzupassen hatten. 

Unter den Fiirsten, die der Text als Rezitierende anfiihrt, findet 
sich auch Nezahualcoyotl : 2 


»0, ich bin reich, ich First, ich Nezahualcoyotl! Ich sammele Kleinodien 
an und grosse Quetzalfedern, ich kenne gut das Griinedelgestein, die Edlen 
des Volkes«. 


Oder, an anderer Stelle : 3 


»Ich bin hierher gekommen, ich, der starke Mann; heiss sehne ich mich nach 
Blumen. (Aber) ich zerschlage Blumen auf Erden. Ich zerschlage hier die 
edelste Bliite der Helden, ich zerschlage die Blumen der Freundschaft«. 


Es ist ein weiterer Beleg fiir vorliegenden Wechselgesang, wenn 
auf diese Worte unmittelbar und im gleichen Vers folgt : 


»Aber es sind ja deine eigenen leiblichen Séhne, Gebieter Nezahualcoyotl, 
starker Mann«! 


Ein Zeitgenosse der Fiirsten Motecugoma und Totoquihuatzin war 
Nezahualpilli, nicht aber dessen Vater Nezahualcoyotl, »der fastende 
Koyote«, der von 1418 bis 1472 iiber die mit Mexico verbiindete 
Stadt Tezcoco herrschte. Wenn er trotzdem in diesem Wechselgesang 


1 G. Lanczkowski, Aztekische Sprache und Uberlieferung, S. 65. 
2 Vers 6. 
3 Vers 46. 
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als Handelnder auftritt, so ist zweierlei anzunehmen : einmal, dass 
er durch einen Darsteller verkérpert wurde, zum anderen, dass er 
mit diesem Gesang in spezifischer Weise verbunden war, dass das 
Formular und die Intention, die es zum Ausdruck brachte, auf diesen 
grossen Fiirsten, eine der bedeutendsten Gestalten der indianischen 
Geschichte Mexicos, zuriickgingen. Sachliche Beobachtungen erharten 
dies. 

Die »Historia Chichimeca« des Don Fernando de Alva Ixtlilxochitl 
(1568-1648), eines Nachkommen der Fiirsten von Tezcoco, preist 
Nezahualcoyotl nicht allein als weisen Gesetzgeber, sondern auch als 
grossen Religidsen, der einen Riickgriff auf die Verehrung des mono- 
theistisch verstandenen altmexikanischen Hochgottes vornahm :! 
»Er hielt die Gétter des Landes fiir die Feinde des Menschengeschlechtes 
und war standig auf der Suche nach dem offenbarenden Licht, um 
sich tiber den wahrhaftigen Gott und Schopfer aller Dinge Klarheit 
zu verschaffen«. 

Dieser Hochgottglaube trifft sich vollkommen mit dem Inhalt 
des Gesanges. In ihm ist, abgesehen von dem gelegentlich in die spatere 
Niederschrift eingeflossenen spanischen Dios, durchweg von I[pal- 
nemoa(nt) die Rede. Das Wort bedeutet »durch den man lebt«, und 
es ist neben nelli teotl, »wahrer Gott«, icel teotl, »alleiniger Gott«, und 
tlogue navaque, »Herr der unmittelbaren Nachbarschaft«, eine der 
appellativischen Bezeichnungen des alten Hochgottes. Es gilt, nach 
dem Bezug zu fragen, den der Text zwischen Ipalnemoani und den 
Sangern herstellen will. 

Vordergriindig treten auf menschlicher Seite Niedergeschlagenheit 
und Pessimismus zutage, die auf der Hinsicht in die Verganglichkeit 
irdischen Lebens beruhen : 2 

»Ach nur fiir einen Augenblick wird das Leben geliehen, ihr Edlen«. 
»Uberall hier auf Erden ist’s kiimmerlich! Ja, Griinedelgestein gibt es, 


aber es zerbricht, auch Gold zerreisst und Quetzalfedern knicken. Uberall 
ist’s kiimmerlich hier auf Erden«. 


Neben der direkten Aussage steht die Anspielung auf den gleichen 
Sinn, etwa in dem Vers : *»Der Bliitenbaum breitet sich aus« (moyahua) ; 


1 Don Fernando de Alva Ixtlilxochitl, Das Buch der Kénige von Tezcoco, bearb. 
von H. G. Bonte, Leipzig 1930, S. 108. Zum Hochgottglauben vgl. Josef Haekel, Hoch- 
gott und Gétter im alten Mexiko, in : Kairos 1959, S. 131-141. 

2 Vers 10; 13. 

3 Vers 2. 
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moyahua heisst aber nicht allein »sich ausbreiten«, sondern zugleich 
auch »vergehen, zunichte werdenv. Das Aztekische bietet hier die 
Moglichkeit, mit nur einem Wort die unentrinnbare Zusammenge- 
hérigkeit von Anfang und Ende, vom Werden und Vergehen irdischer 
Existenz zum Ausdruck zu bringen. 

Auf einer analogen sprachlichen Méglichkeit beruht eine zweite 
Stelle desselben Verses. Schultze Jena iibersetzte sie : 1 »Ipalnemoani 
deckt unsere Blésse«. Die Ubersetzung ist frei und trifft nur einen 
Aspekt des mit »deckt ... Blésse« wiedergegebenen Verbs quimiloa. 
Denn quimiloa, »bekleiden, umkleideng, ist mit dem Substantiv qui- 
mili zu etymologisieren, das »Waschepaket, Linnen« bedeutet. Dieser 
sprachliche Bezug macht es verstindlich, dass der verbale Begriff 
auch die Bedeutung »ins Leichentuch hiillen« besitzt, und im Sinn- 
zusammenhang des vorliegenden Textes sind fraglos beide Aspekte 
intendiert und vom aztekischen Hérer auch in ihrer Ambivalenz 
erfasst worden. 

Hs ist jedoch nicht allein die hier mit dem sprachlichen Mittel 
einer feinen, jedoch dusserst eindringlichen Anspielung betonte 
Verganglichkeit, welche Anlass zur Klage bietet. Das Leid des mensch- 
lichen Geschicks wird vielmehr potenziert durch die Erkenntnis der 
Gottesferne : 2 


»Was sagt Ipalnemoani? Keinen Augenblick mehr ist der Gott auf seiner 
Matte. Er ist fortgegangen und hat euch... als Waisen zuriickgelassen«. 


Dieser Gottesferne korrespondiert die Hinsicht in die menschliche 
Abhangigkeit von Ipalnemoani : 3 


»Nur da lasst es sich begliickt leben, wo er von seinem Reichtum spendet«. 


Die Abhangigkeit von Ipalnemoani, zugleich aber dessen ferne 
Unerreichbarkeit iiberhohen mithin die Einsicht in den transitorischen 
Charakter aller irdischen Existenz, auf den Ledén-Portilla verwies.4 
Ks gilt, nach der Intention zu fragen, mit der diese Aussagen vorge- 
tragen werden. 

Hierbei ist auf Stellen zu achten, die entgegen der Akzentuierung 
des Leides ungetriibte Freude bekunden : 5 


1 A.a.O., 8S. 83. 

2 Vers 19. 

3 Vers ll. 

4 §. 8. 229, Anm. 2. 
5 Vers 9. 
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»yFreuet euch immerdar bei ihm und in seiner Nahe, bei dem Gott ...« 


Diese Stelle steht in emem Zusammenhang, der keinen Zweifel 
dariiber lasst, dass eine irdische Nahe Ipalnemoanis erfahren wird. 
Hin anderer Vers lasst dies noch deutlicher anklingen : ! 


»Wer ist es, wer ist es? Oh du, du bist der Himmelsgott, der Gott«! 


Der Text gibt keinen Aufschluss dariiber, wie diese Gottesnahe 
erfahren wurde. Man kann an ekstatische Erlebnisse denken und 
aus neuerer Zeit als Vergleich aus dem indianischen Bereich die Er- 
fahrungen heranziehen, die die Riten der Ghost Dance Religion 
Nordamerikas vermittelten.2 Es ist ferner an die dramatische Dar- 
stellung des Gottes durch einen Menschen zu denken. Eine solche legt 
das Formular des aztekischen Festes Panquetzaliztli, »Aufheben der 
Fahne«, nahe, an dem Paynal »der Hilige«, der gottliche Bote Huitzil- 
opochtlis, einen grossen Lauf ausserhalb der Stadt Mexico ausfiihrt, 
ehe er in der Maske des Gottes zur Tempelstatte zuriickkehrt.* 
Schliesslich nennt das Ritual des Festes Teteo eco, an dem »die Gotter 
kommen, die nach zwanzigtigiger Abwesenheit in ihre Tempel 
zuriickkehren, als dritte Méglichkeit die des geheimnisvollen Zeichens 
fiir die Ankunft der Gétter. Der Ritus des Festes schrieb vor, aus 
Maismehl einen Ziegel zu formen : 4 


»Und man sagte, wenn die Gétter kamen, 
so zerfiel das wie ein Ziegel geformte Maismehl«. 


Der Text des Blumengesanges legt die dritte Méglichkeit nahe. 
Denn nach ihm kommt Ipalnemoani nicht allein. Mit ihm kommen 
seine Prachtvégel : 5 


»Wo der Bliitenbaum wurzelt, im Hause des Gottes, dort, wo die Prachtmais- 
blite glinzend steht, findet der Vogel Caquan sich ein, kommen der scheue 
Tiirkisquechol- und der Quetzalvogel an. 

Zum bestimmten Ort kommt ihr aus der Fremde in diese Welt als Ipalne- 
moanis glickliche Prunkvégel, als seine gliicklichen Geschépfe. Der Vogel 
Caquan trifft ein, der scheue Tiirkisquechol- und der Quetzalvogel kommen an¢. 


Dass diese Végel als Zeichen fiir die irdische Nahe des Hochgottes 


1 Vers 56. 

2 Vgl. J. Mooney, The Ghost-Dance and the Sioux Outbreak of 1890, 2. Aufl., New 
York 1965. 

3 Seler, Gesammelte Abhandlungen, Bd. 2, S. 969. 

4 Sahagtn-Seler (s. 230, Anm. 2), 8. 184. 

5 Vers 22-23. 
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angesehen wurden, war nach aztekischer Anschauung nur zu ver- 
sténdlich. Denn es herrschte der Glaube, dass die Seelen toter Kénige, 
im Kampf gefallener oder sakral geopferter Krieger, bei der Geburt 
verstorbener Frauen und in der Ferne verschiedener Grosskaufleute 
als Prunkvégel im gliicklichsten der Jenseitsorte, in einem himm- 
lischen Paradies, dem Aufenthaltsbereich des Hochgottes, weiter- 
lebten.! 

Dieser Glaube war im aztekischen Volk so fest verwurzelt, dass 
er die Anfange der Christianisierung iiberdauerte und sogar auf einen 
katholischen Pater iibertragen werden konnte : ? 


»Gewiss nur einen Augenblick schwebst du auf Fliigeln daher, du verehrter 
Cacatli-Schmuckvogel; und alsbald wird man froh hier vor dem Angesicht 
Gottes, wenn von allen Cacatlis die Fligel ausgebreitet werden. 

Uberall auf der ganzen Erde lebt der Cacatli, zu dem er, unser lieber Vater, 
der Padre, geworden ist, in dessen Hand die Blumen sich recken«. 


Man erkennt, wenn man den Blumengesang in diese Zusammen- 
hange aztekischen Glaubens stellt, dass es sich bei ihm nicht um 
Lyrik, etwa gar um l’art pour l’art handeln kann. Vielmehr ist ein- 
deutig der religidse Bereich angesprochen. Menschliche Klagen sollen 
das Nahen des Hochgottes herbeifiihren. Der Text ist das Formular 
eines Rituals zum Herbeirufen der Gottheit, er reprasentiert eimen 
Kult, der vom Menschen aus das Erlebnis der Theophanie bewirken 
sollte. Und deshalb konnte er als ein Gesang der Freude bezeichnet 
werden, als ein »Blumengesang«. 


1 Seler, Gesammelte A bhandlungen, Bd. 2, 8. 966. 
2 Schultze Jena, a.a.O., S. 272 f. 
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The Lepchas live in the Sikkim Himalayas between Nepal and 
Bhutan and in some adjoining Indian districts. Since they are a 
mountain people who nowadays subsist mainly on agriculture and 
cattle breeding, the fertility of the fields and the cattle as well as 
the fertility of human beings is of paramount importance to their 
life and religion. Consequently, the goddess of procreation occupies 
a prominent position among their gods. 

A usual difficulty in dealing with the study of Lepcha mythology 
is due to the fact that different names may be used for the same deity. 
Various local traditions and different aspects and functions of the 
same deity may sometimes account for this difficulty. There can, 
however, be no doubt that the influence of the Tibetan Lamaism, 
especially that of the Red Sect called Nyingma pa, plays an important 
role in this respect. The Lamaist Saint Padmasambhava, who ac- 
cording to local traditions visited Sikkim during his missionary 
work,! has been adopted in some parts of the Lepcha mythology under 
the name of td she thing.2 We are here faced with the well-known 
problem of a local indigenous mythology being influenced by the 
mythology of a great religion so that the former may lose some of 
its original coherent character. 

This holds true for some traditions of the Lepcha mythology; # 
in other cases the Lamaist influence can be immediately recognized 
as something superimposed. 

In this connection it should be taken into consideration that the 
practical purpose of the ritual activities of both religions is in many 


1 Cf. e.g. Part I, 55. 
2 Dict. 121 b. 

3 Stocks 358 f. 

4 Gorer 186 f. 
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ways the same. The Lepcha priests and priestesses as well as the 
local rustic lamas invoke their divine powers for health, strength, 
long life, and prosperity, and try to avert or expel the evil powers. 
In the encounter of the two religions the problem of the Lepchas 
has probably been which religion was most expedient in these respects. 
The partial adoption of td she thing (Padmasambhava) by the Lepcha 
mythology seems to indicate that he was accepted because he was 
highly successful in every way. During the centuries the relationship 
between the two religions has developed from competition via co- 
existence to a kind of cooperation in the common ritual purpose. 
However, the declining ceremonial importance of the Lepcha priests 
and priestesses is obvious, and this is illustrated, for example, by the 
fact that their position at many modern funeral ceremonies is now 
inferior to that of the lamas.1 

Since the so called Lepcha books in Lepcha script represent a rather 
late but strong Lamaist influence we can, in this connection, leave 
them out of consideration.? In order to study the goddess of procrea- 
tion in her local setting we must turn to the students and anthropol- 
ogists who during the last hundred years or so have collected their 
material in the field. I would refer to my general critical evaluation 
of their publications in my own book on the Lepchas? and I will 
here confine myself to stating that the material collected by these 
authors as well as the material collected by myself contain many 
pieces of inconsistent information. These inconsistencies may in some 
cases be reconciled by a thorough collation, in other cases it will 
prove impossible. 

I shall therefore concentrate on those parts of the material which 
carry a typical Lepcha stamp and when necessary give critical notes 
in the references. Great care must be taken because the sources are 
rather scattered, frequently fragmentary, and varying in quality 
when used to substantiate a hypothesis. The final result will be a 
mosaic composed of many details, the majority of which can be said 
to be of a universal Lepcha character, while some may be of only a 
local character. In spite of these difficulties it seems to me that we 
can obtain a general picture of this goddess as a mythological figure 
and as a deity living in the minds of the present Lepchas when they 


1 Part I 149 and 153; Nebesky-Wojkowitz 27 ff. 
2 Part. I. 23 ff. 
3 Part. I. 19 ff. 
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perform their life cycle ceremonies and their fertility ceremonies. 
The present study will be devoted to this purpose. 

The mythological universe of the Lepchas is very extensive in space 
and in time. It is full of numerous unseen supernatural beings con- 
stantly influencing the lives of human beings for better or worse. 

On the surface of the earth, in lakes, rocks, trees, moors, etc. reside 
local supernatural beings, and in the vicinity of human villages, - 
homesteads, houses, etc. are others. The supernatural beings have 
varying degrees of power and most of them must be treated very 
cautiously. 

In the geography of the mythological universe of the Lepchas 
one might speak of a dominant vertical aspect indicated by the 
magnificent Mount Kanchenjunga, situated on the border between 
Sikkim and Nepal and the third highest mountain of the world. 
Certain groups of highly important supernatural beings and gods, 
called rim, are connected with this mountain and have their abodes 
in three different levels or storeys.1 At the bottom of Kanchenjunga 
lives zt mu, the great primordial creatress. Halfway up the mountain 
live the strange ma yel beings who have given certain kinds of agri- 
cultural fertility to the people. In the snowy regions on the top resides 
the mighty kong chen, who from a genealogical point of view, belongs 
to the family of ¢¢ mu, and is the guardian and warrior god of Sikkim. 
The Lepchas use the name kong chen not only of this god but also 
of Mount Kanchenjunga. 

In ancient times i mu created or gave birth to nd zéng nyo, her 
daughter, who was to become the goddess of procreation.? The life 
of nd zéng nyo may be divided into certain periods. At first she lived 
for a long time with her mother at the bottom of Kanchenjunga until 
she moved upwards and settled at Kohol dd, a lake at the foot of 
Kanchenjunga.? About that time she married, and this event inau- 
gurated the very important epoch of her life as the goddess of procrea- 
tion.4 Later she moved about in Sikkim proper and favoured this 
country with her creative activities.5 At last she retreated to the upper 


1 Siiger 1968, 278. 

2 Part I 172; Stocks 346; Gorer 223. 

3 Part I 172 and 174. 

4 Part I 172 and 174; Gorer 223 f.; Stocks 346 and 358. 
5 Stocks 358; Gorer 225; Part I 174. 
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regions of Konchenjunga where she and her husband receive the 
spirits of the deceased of the Lepcha people.! 

The question of her husband is difficult because several (at least 
four names) occur in the prayers, songs, and legends. The names are 
fo gréng thing, kdm si thing, tak bo thing and Pudung thing. (The word 
thing means lord).? 

These different names give rise to a problem : did the goddess 
have four different husbands, or did she have only one who is known 
under four different names ? 

As a way of approaching this problem we can first state that it is 
never mentioned directly that she had more than one husband. So 
in an attempt to solve it, it seems most appropriate to concentrate 
on the most important legendary events recounted in the traditions 
about nd zéng nyo and her husband. In doing so we find that these 
events are similar in outline, whatever name is used of the husband. 
I shall therefore suggest as a working-hypothesis that she had only 
one husband who is, however, known under different names. As for 
the explanation of the different names one might advance various 
suggestions. The names could have their origin in various traditions 
of a local character or they could depend on some habits of major 
prominent families; they could also emphasize certain aspects or 
activities of the husband. 

The above mentioned problem concerning the Lamaist influence 
on the Lepcha religion is sometimes evident in this connection. The 
name tak bo thing may be found closely associated with ta she thing, 
the Lepcha name of the Lamaist saint Padmasambhava, at times 
to such a degree that we meet double forms as tak bo ta she thing or 
ta she tak bo thing. 

When the goddess married, her husband was her brother. The 
other gods strongly disapproved this incestuous marriage.‘ In the 
years to come she gave birth to so many children that they seem to 
be innumerable.» We may, however, divide her children into two 


1 Nebesky-Wojkowitz 35. 

2 fo gréng thing : Part II Text No. 8, 5; Nebesky-Wojkowitz 27 and 35; Stocks 359 ; 
Dict. 236 b. 

kam si thing : Part II Text No. 34, 5; Gorer 223 f. 

tak bo thing : Part II Text No. 19, 50 and Text No. 31, 6; Stocks 346 ff. 

Pudung thing : Stocks 358 f. 

3 Part II. Text No. 31, 5f. and Text No. 19, 49 f.; Stocks 355 f.; Gorer 187 and 225; 
Dict. 121 b and 130 b. 

4 Part I. 172 f.; Stocks 346 f.; Gorer 151 and 223 f. 

5 Part I 174; Stocks 346; Gorer 224. 
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groups according to the period in which they were born. The first 
group of children was so numerous that any motherly care was im- 
possible, and they were therefore completely neglected by her. 
The second group comprises only a few children for whom she could 
care, and they eventually became the ancestors of human beings. 
In this way the origin of mankind is attributed to the goddess of 
procreation, first the Lepchas and then all the other races.? 

When the first group of children discovered her heartless discrim- 
ination against them they were driven to despair, and, tortured 
by a revengeful jealousy, they turned against their human brothers 
and sisters and persecuted them in any possible way by inflicting 
diseases, disaster and death upon them. These evil children are called 
mung by the Lepchas, and the fear of the mung is innate in the people 
even to this day. 

Some of the mung children attack the health of the people, e.g. 
the mung of leprosy, the mung of small-pox, and the mung causing 
mothers to die in childbirth and unborn children to die in their mothers’ 
womb. The mung of misfortune perverts the fate of the individual, 
while the mung of hate and discord poisons the mind. Many others 
could be mentioned. Numerous insects and smaller lizards are counted 
among these mung children.‘ 

Certain limits, however, were set to the development of the mung. 
It is told that nad zéng nyo at last bore two children, rel b&% and sen bi, 
of which the first was a rtm, the second a mung. Due to the attacks 
of the evil mung children, these two fell ill, and despite the efforts 
of the mother they finally died. The other gods planned a funeral 
for them and ordered two birds to pour rim water into the grave 
of the rim child and mung water into the grave of the mung child. 
But the birds changed the waters with the result that since that 
time no new mung has been born, whereas birth and death have been 
the fate of human beings.é 

In order to protect human beings from the mung causing mortal 
diseases and epidemics nd zéng nyo created the riim called pa dim 


1 Part I 174; Stocks 346; Gorer 224. 

2 Part I 174; Stocks 358. 
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whom the Lepchas still invoke ceremonially when plagued too much 
by the mung. 

The Lasho fo mung, a bird-devil and man-eater, occupies a par- 
ticular position among her mung children. After several strenuous 
attempts the Lepchas once succeeded in killing this mung, and since 
that day the descendants of the foremost among the killers hold a 
highly honoured position in the social system.? 

So many great creative activities, associated with Sikkim, are 
ascribed to this goddess, that she can be said to be responsible for 
the topographical features, the fauna, and the flora of the country. 
Different traditions connect particular localities with her births or 
activities. One tradition mentions, for instance, among her sons the 
big mountains kong chen, pad ki cu, sa hytir cu, and pang yung cu.‘ 
Another tradition has the mountain pd wo hing ri as her loom.® 
Several traditions tell that 7t mu gave the domestic animals to nd 
zéng nyo and her husband. Later they divided the animals between 
them, and separated. The husband went to Tibet with his share, 
while nd zéng nyo remained in Sikkim with her. She kept her animals 
in a big basket with holes and therefore the animals escaped, fled 
into the jungle, and became wild animals.® 

Being the primordial origin of the Lepchas, the goddess and her 
husband are sometimes placed as the very distant heads of the gene- 
alogies of the people. Some traditions recount that when the children 
of na zéng nyo and her husband (Pudung thing) had spread all over 
the world, a great flood submerged the earth, and all human beings 
were drowned. Only the goddess and her husband escaped and fled 
to the top of Kanchenjunga. When the earth was dry again, they 
came down from Kanchenjunga and became nyi kung ngal (ancestral 
mother) and thi kung tek (ancestral father) of the Lepchas.’? Excluding 
some Lamaist particulars of secondary importance in this connection 
we find here a narrative showing how the goddess and her husband 
obtained these most honourable kinship terms, which may still be 
used of them instead of personal names. 


1 Part I 175 comp. 61 f. and Part II Text No. 18, 18-26. 
2 Part I 113 f., 116; Stocks 354 f.; Gorer 55. 

3 Part I 173 and 175; Gorer 225. 
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Being the origin of mankind the goddess is particularly associated 
with childbirths and she is responsible both for the conception of the 
child and for its sex.1 The a pil or soul of a new-born child comes from 
the rim lyang, the country of the gods, situated somewhere in the 
mountains, close to Kanchenjunga. The goddess and her husband 
(fo gréng thing) give the soul to the child at the moment of birth.? 
The power of the goddess to decide the sex of a child is very important 
to the Lepchas because they want male offspring, and parents who 
have only daughters and who desire their next child to be a son will 
therefore ask a priestess to invoke the goddess’ benevolence. After 
the dedication of an ox the priestess may go into a deep meditation 
at home in order to try to persuade the goddess to make the next child 
a boy.’ According to another tradition there is in the divine world 
a stream representing male children and a well representing female 
children, both of them under the care of the goddess, her husband, 
and a supernatural boy. The purpose of the sacrifice is to make the 
two different waters change places and thus give the parents a boy.4 

On the third day after a childbirth a ceremony is performed for the 
blessing of the child. A priest and a priestess arrange an altar to the 
goddess, sacrifice a hen, and present other offerings to the goddess. 
The priest recites a long ancient prayer the first part of which is an 
invocation of the goddess as maker, i.e. creatress of the new-born 
baby, and a request to give protection, health, and a long and peaceful 
life to the child, nor to cause it any hurt, but to give it guidance.® 

The picture of the goddess as the creatress of human fertility and 
the protectress of human offspring may be supplemented by some 
other examples from the ceremonial prayers illustrating that these 
functions of the goddess include other kinds of fertility. It appears 
from the childbirth ceremony that immediately after the invocation 
of the goddess as the “maker”, i.e. creatress of the new-born baby, 
follows an invocation of her as the ““maker’’ of the germ of the banana 
plant and as the “maker’’ of the new banana shoots.* This wider 
range of her care for fertility may be further elucidated by a ceremony 
associated with the now obsolete dry rice cultivation. On that occasion 


1 Nebesky-Wojkowitz 27. 
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the elders of the village would officiate sacrificing a cock and a hen 
and praying first to the md yel rim of agricultural fertility, then to 
the rum of the Tree of Life, and finally to nd zéng nyo and her husband 
(fo gréng thing), which are characterised as the gods of life and birth 
in the sense of the new-coming life, ie. the new-born children.1 The 
interesting thing about this agricultural ritual is the fact that, begin- 
ning with the fertility of the fields and proceeding to the fertility of 
human beings, it indicates a certain relationship between these two 
kinds of fertility and that this relationship also involves the goddess 
and her husband. 

At the wedding ceremony the bridegroom and the bride sit on the 
floor side by side. The officiating priest or priestess recites a long 
prayer invoking the gods and requesting them to bless the young 
couple and to make their union fruitful and prosperous. The serene 
posture of the young couple seems to be important because several 
references are made to the divine world of a similar character. Among 
these references there is one to rel bi and sen bi the goddess’ children 
mentioned previously. The meaning is that also the life of the young 
couple is now entrusted to the protection of nd zéng nyo.? 

The end of life means the return of the spirit of the deceased to 
the goddess of procreation. During the long funeral ceremony the face 
of the dead is covered with a white cloth and a coin is placed on the 
forehead to be presented later by the spirit to the husband (fo gréng 
thing) of nad zéng nyo as the male ancestor of the Lepchas.? 

At a certain stage of the funeral ceremony the officiating priestess 
works herself gradually into a slight trance and begins her incantations 
in a high, loud voice. She calls upon the spirit of the deceased to join 
the soul of the priestess for a tour of the Lepcha country. For hours 
the priestess sings a long rhymed account, describing to the spirit 
the beauty of the country of Sikkim with its snow-capped mountains, 
its valleys, rivers, and lakes, the forests, fields, and lonely dwellings 
of men. The spirit of the deceased is also conducted along the Tista 
river to the Indian plains and to the ocean, and finally led back to 
the house from which it started.4 It seems to me that this last journey 
through the country of Sikkim, pointing out all the beauties of nature 


1 Part I 92 and Part II Text No. 8, 5f. 
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and the homesteads of the people, is indirectly an homage to the 
nd zéng nyo to whom, as we have seen, the origin of nature and human 
life was ascribed. . 

Later on, during the same ceremony, the soul of the priestess con- 
ducts the spirit of the deceased on its last journey. Having overcome 
a tremendous obstacle the spirit meets the ancestral priest and the 
ancestral priestess. They enumerate to the spirit its genealogy, men- 
tioning on the seventh place the name of the mountain with which 
the. lineage of its family is connected. Finally the ancestral priest and 
priestess accompany the spirit to meet fo gréng thing and nd zéng nyo, 
the first ancestors of the Lepchas. In the rim lyang the spirit will 
dwell in the form of a shadow, while those who died soon after the 
world was created, reside in their bodily form, ready to return to the 
world should its inhabitants die out.1 

In this way the spirit returns to the care of the great goddess, 
the journey of life has come to an end and the spirit has reached its 
origin again. 


The present study has drawn attention to a limited, but significant 
part of the religion of the Lepchas. The fact that it is hmited has had 
the consequence that many important problems have been left out 
of consideration. The main purpose has. been to focus on one funda- 
mental complex of problems, that of the goddess of procreation. 

Among the characteristics of her personality fertility occupies a 
particular position. This fertility is, however, so superabundant that 
it frustrates her motherly care for the majority of her offspring with 
the result that she neglects the first group of her children. These dual 
aspects of her personality — fertility and negligence — have enormous 
consequences and give rise to the tragic drama of Lepcha religion. 
In this drama fertility is the first cause of the miserable state of 
mankind, the mother’s negligence of the majority of her children is 
the next, and the neglected children’s reaction of jealousy turning 
into revenge against their human brothers and sisters is the third. 
The evil influence of the mung children became partly averted and 
limited by the intervention of the other gods — but only partly. 
Thus the problem of the origin of the evil, so well-known from many 
other religions, has in the Lepcha religion obtained a particular and 
prominent position. 


1 Nebesky-Wojkowitz 35. 
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In spite of these obvious shortcomings of the goddess, she carefully 
follows her human children on their way through the difficult periods 
of human life, and at the end she receives their spirits in her high 
abode. Thus she becomes the great Lepcha mother-goddess, standing 
faithfully at the beginning and at the end of human life. 
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Il ne semble pas étre généralement connu que c’est vers les religions 
d’Afrique que s’est tourné d’abord le jeune Geo Widengren, comme 
débutant de Religionsgeschichte. Dans son remarquable ouvrage 
Hochgottglaube im alten Iran (1938) il a devoué un chapitre substantiel 
a l Afrique, dégageant quelques grandes lignes des religions africaines, 
une preuve de cet interét qui l’a suivi dés ses premiéres années d’études. 

Si nous abordons ici un probléme de la situation religieuse parmi 
les Zoulou, nous le faisons dans la conviction que ces pages reflétent 
un secteur de son domaine d’interéts vaste et étendu.! 

La distinction qu’a faite récemment Henri Desroche entre Messie 
prétendant et Messie prétendu me semble trés utile et importante.? 
Il maintient que la prétention personnelle a la messianité s’accompagne 
«d'une certaine autodéification », et il nous rappelle que cette préten- 
tion est le plus souvent progressive. Le Messie prétendu, d’autre part, 
ne reclame pas lui-méme, au moins au commencement de son activité 
religieuse, le titre de Messie. Ce titre lui est attribué « soit par le cercle, 
soit par la posterité de ses disciples ». 

La situation sud-africaine offre un commentaire varié et complex 
sur ce sujet, surtout parce qu'il parait & présent une génération nou- 
velle des leaders de ses groupes, héritiers des Messies prétendants et 
prétendus qui, pour differentes raisons s’opposent avec indignation 
& lemploi du terme Messie. Sur la scéne des églises indépendantes 
Zoulou nous avons |’impression que nos recherches tendent & modifier 
objet méme de nos études. Des physiciens modernes indiquent que 
leurs instruments ont parfois le pouvoir de changer l’objet méme de 
leurs recherches, voir des bactéries ou des couleurs. D’une pareille 


1 Notre article fait partie d’vne conférence que nous avons donnée en Octobre 1971 
a Université Paul Valéry, Montpellier, dans le contexte d’un colloque sur des problémes 
des missions. 

2 H. Desroches, Dieux d’Hommes, Dictionnaire des Messianismes et Millénarismes de 
VEre Chrétienne, Paris 1969, p. 16. 
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fagon, tandis que nous étudions ces mouvements africains, parfois 
dits « messianiques», et tandis que nous publions les résultats de nos 
recherches, ces églises tendent & tirer leurs propres conclusions. 

J’ai consacré certains efforts 4 l’étude d’une église sud-africaine 
appellée l’Kglise du Saint Esprit, sous la direction d’un certain Paul 
Nzuza. Je lai classifié comme un parmi quatre Messies Zoulou. J’ai 
eu mes raisons pour faire cela. Dans la Constitution officielle de l’église, 
envoyée au gouvernement a Pretoria, l’église maintient que son fon- 
dateur Paulo Nzuza était un étre assez exceptionnel. Quand le pro- 
phéte regut le Saint Esprit le 9 mai 1916, il le recut en tant que suc- 
cesseur direct de S. Paul. Ainsi : L’Esprit Saint est descendu pre- 
miérement sur Moise, aprés sur 8. Pierre et les Juifs, puis sur 8S. Paul 
et les paiens (ou les Européens) et finalement, une fois encore, rien 
qu'une fois, le 9 mai 1916, sur Paulo Nzuza et c’est ce qui est devenu 
par la suite son église, « the Church of the Holy Ghost». J’ai eu l’im- 
pression que cela a bien placé ce prophéte un peu a part. II se consi- 
dérait différent, il me semblait, de nous autres spécimens humains 
et terrestres, et je l’'ai donc inclu parmi cette élite messianique. 

Mais en 1969, dix ans aprés la mort de Paulo Nzuza, lorsque j’ai 
revisité le centre de cette église, prés de Durban, 4 présent sous la 
direction de son fils, Petro Nzuza — on sait que la plupart de ces églises 
sud-africaines sont héréditaires — je fus trés bien recu, mais le pro- 
phéte me dit : « Nous avons lu votre livre!, mais ce que vous dites sur 
Paulo Nzuza comme étant un Messie noir, ga, c’est un blasphéme ». 
Je dois ajouter que ce probléme terminologique n’a heureusement 
pas affecté notre amitié. Nous sommes devenus des grands amis. 
Mais tout de méme, la réaction de la part de cet hérétier d’un Messie 
prétendu fut une legon assez utile. Cette église particuliére est en 
plein développement et c’est en tout cas nécessaire de bien préciser 
ce que c’est l’état actuel d’un mouvement qui au commencement a 
eu de traits plus ou moins « messianiques ». 

Dans le cas d’un autre groupe, celui de Shembe, j’ai 4 présent l’im- 
pression que Johannes Galilee Shembe, le fils, successeur et hérétier 
du prophéte Isaiah Shembe, un Messie prétendu et quelques fois 
prétendant, modifie son message, quand il sait qu’il préche en présence 
des chercheurs européens : il fait alors des efforts de le modifier dans 
des catégories plus consciemment néotestamentaires. 

En tout cas, ces quelques indications montrent que nous devons 


1 Voir B. Sundkler, Bantu Prophets in South Africa, Londres 1961. 
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bien observer une certaine prudence du terme Messie quand nous nous 
référons aux prophétes Bantou. Ces églises africaines ont le droit 
de demander que nous ne les considérions pas comme étant plus « mes- 
sianiques» qu’elles ne se considérent elles-mémes. Déja dans les titres 
de quelques livres il y a une tendance a préjuger le cas. On pourrait 
citer des titres comme « Messianische Kirchen, Sekten und Bewegungen 
im heutigen Afrika » ou bien «The Theology of a South African Messiah». 
En tout cas il faut souligner pour la situation sud-africaine que le 
groupe d’églises dites messianiques ne forme qu'un pour cent des 
églises dites « Zionistes ». 


Un de ces Messies prétendus, Isaiah Shembe, a publié dans son 
Livre de Cantique une déclaration, ou un Credo, de son église : « Je 
crois au Pére et au Saint Esprit et a la communion sainte des Naza- 
réens (le mot « Nazaréens» étant le nom pour son église 4 lui). Il y a 
la aucune place pour le Fils. Sa place a été usurpée par un autre, 
le prophéte Bantou. G. Oosthuizen qui a étudié le cantique de Shembe 
en a voulu déduire ceci : « La pierre angulaire de ce mouvement n’est 
donc pas Jésus Christ mais Shembe ». En regard du monde de pensée 
Bantou on devait tout de méme éviter ces alternatives bien carrées, 
tranchantes et définitives. La pensée Bantou et l’attitude Bantou 
ne sont qu’inclusives, et pas exclusives ou discursives. 

Il faut bien comprendre le « pattern of culture» des Bantou. Un 
trait important dans la hiérarchie sociale Zoulou est qu’un visiteur 
ne peut pas s’approcher directement du Roi. II doit s’adresser tout 
d’abord a un certaine chaine des chefs, sous-chefs et des serviteurs 
qui vont V’introduire au Roi. Ainsi on pourrait peut-étre plutét qua- 
lifier ces prophétes charismatiques comme des Guardiens de la Porte 
au Ciel. Dans l'Afrique de Sud de l’apartheid, le prophéte est vu, en 
certains cas, ou se voit lui-méme, comme un envoyé spécial, comme 
un §. Pierre Bantou a la porte du Ciel, dont la tache est, négativement, 
d’exclure les Blancs et les riches de la joie du Ciel, mais par contre 
de recevoir les Bantou qui dans leur existence terrestre ont suivi les 
préceptes du prophéte. 

A cause de cela on comprend que méme I’importance donnée au 
médiateur Bantou ne signifie pas nécessairement l’exclusion du Jésus 
du Nouveau Testament. Dans ce clair-obscur syncrétiste Bantou il 
y a un mélange des deux qui rend possible l’inclusion aussi de Jésus. 
Le leader local & Johannesburg de I’église de George Khambule a 
fait une remarque charactéristique. Il a été visité, il m’a dit, par le 
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défunt prophéte Khambule qui vint le visiter dans un réve pendant 
la nuit. I] lui dit : «Je suis venu pour te purifier». Le leader local a 
ajouté une question : « Qui peut envoyer George Khambule comme 
ca, si ce n’est Jésus lui-méme»? Cela indique, il me semble, qu’on 
reconnait une certaine relation hiérarchique au ciel Bantou entre 
le prophéte —; guardien de la Porte du Ciel, d’une part, et Jésus, 
d’autre part. 

En dépit de ces précautions que j’ai voulu signaler ici, on peut tout 
de méme maintenir qu’il y a un ou deux prophétes Zoulou qui ne sont 
pas seulement des Messies prétendus mais aussi prétendants. Timothy 
Cékwane doit étre mentionné ici. Né en 1873, il a du prendre sa place 
spéciale et élevée & cause de sa naissance tout a fait particuliére, 
voir surnaturelle. La constitution officielle de l’église note que Cékwane 
était né d’une maniére particuliére. Dieu lui-méme a inséré une goutte 
de sang dans la matrice de la jeune mére de Timothy, et ses dons 
surnaturels et charismatiques ont prouvé ses prétentions 4 un cha- 
ractére messianique. 

Le Messie prétendu et prétendant le plus exclusif est sans doute 
George Khambule. J’ai suivi le développement de son église pendant 
une trentaine d’années et quelques éditions de ses textes sont en 
préparation.! 

George Khambule a regu sa révélation fondamentale a Johannesbourg 
en 1920. Pendant une maladie il a été transporté au ciel, ot il a recu 
ses instructions de la part de Jésus. Au ciel les deux, Jésus et lui, 
regardaient la terre par un trou rond dans le carreau du ciel. Ils ont 
vu de la la terre des hommes representée par l’endroit le plus impor- 
tant, Télézini, le village natal de Khambule, au nord de Zoulouland. 
Il vis 1a-bas son propre cadavre a lui, de mauvaise odeur. Khambule 
a fait des arguments avec Jésus. I] ne voulait pas retourner a la terre, 
mais Jésus a insisté, et enfin Khambule retourna pour sauver son 
peuple. : 


1 Le prophéte Georg Khambule a écrit pendant quatre ans, 1925-1929, un journal 
personnel et intime, et il a composé des livres liturgiques d’un intérét tout spécial. 
Aprés sa mort en 1950 ces trésors ont 6té sauvgardés par son successeur, archevéque 
Sikakana, qui était destiné de devenir le dernier leader de ce groupe, maintenant prati- 
quement défunt. Sikakana est mort en 1970. II en reste de son église seulement sa veuve 
et deux ou trois fidéles. Une semaine aprés la mort de Sikakana, quelqu’un a mit feu & 
sa maison, et tous les manuscrits ont été perdus. Un an avant ce désastre, j’ai heureuse- 
ment sauvé des photo-copies du journal et des liturgies. Nous sommes en train de les 
éditer comme un chapitre d’un livre 4 paraitre prochainement Sowrce Book to Bantu 
Prophets in South Africa. 
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Il a rassemblé autour de lui un groupe trés exclusif. Surtout au 
point de vue social Khambule se distingue de ses autres collégues, 
les prophétes Bantou. Shembe, par exemple, a su intégrer son église 
trés nettement dans les conditions traditionnelles tribales des Zoulous, 
par ses danses Zoulou et ses relations de mariage étroites avec quel- 
ques’uns des chefs les plus puissants. Khambule au contraire a donné 
Yimpression d’étre exclusif, voir méme anti-sociale. Surtout pendant 
la premiére phase de Vhistoire de l’église, une phase tout a fait apo- 
calyptique, les fidéles ne devaient méme pas cultiver leurs champs, 
étant rassurés par le prophéte de recevoir une récolte autant plus 
grande par la volonté de Dieu. Les membres ne devaient pas 
manger avec les infidéles, ni leur donner la main pour les saluer. 
Surtout ils ne devaient pas vivre comme mariés. Khambule a institué 
un « mariage céleste», ce qui a été d’autant plus facile pour lui qu'il 
a eu lui-méme un isigodlo, ou un harem, avec un nombre considérable 
de femmes. 

Dans son journal écrit par lui pendant quatre ans, il est conscient 
de sa place prééminente dans la hiérarchie céleste. Il y a dans son 
journal une surabondance des spéculations sur cette position : « Tout 
la Bible est écrite 4 Toi». « Tous les grands et forts apdtres sont per- 
sonnifiés en Toi». « Tu as pris la similitude du Seigneur Jésus». 

Dans le culte ici-bas il porte le nom de Nazar, un terme secret, 
formé sans doute d’aprés l’idée des Nasirs dans |’Ancien Testament : 
« Vraiment il s’en faut que tous les Siméons doivent entrer (au ciel) 
par Nazar. Au ciel ils diront merci & cause de moi, les anciens diront 
merci et les quatre créatures qui sont 14 avec Dieu». 

Une formule assez nette montre que Khambule peut prendre des 
mesures que Shembe et les autres ne pourraient jamais faire. Il 
refére & un sacrifice : « Aujourd’hui une vache a été immolée, comme 
sacrifice de prospérité pour nous Thizo Khambule», c’est 4 dire, 
«pour nous Dieu Khambule». Dans le groupe des « ama-Nazaretha » 
de Shembe on entend souvent la phrase « uNkhulunkulu ka Shembe», 
c’est-A-dire «le Dieu de Shembe», mais on n’entend jamais la combi- 
naison «uThixo Shembe», « Dieu Shembey. Khambule lui a tiré ici 
la conséquence ultime et se manifeste en effet comme un Messie 
prétendant.1 


* Quant au développement d’un fondateur de religion, particulisrement & cause des 
expectations de son groupe, voir G. Widengren, Religionsphinomenologie, Berlin 1969, 
p. 4. 
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Avec ces bréves remarques nous avons voulu indiquer, d’abord que 
—parmi les nombreux mouvements religieux indépendants sud- 
africains — le nombre des Messies Zoulou est définitivement limité 
— pas plus que trois ou quatre — et ensuite qu’il faut en effet dis- 


tinguer, aussi parmi les Bantou, entre Messies prétendants et Messies 
prétendus. 
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STUDIA PHAENOMENOLOGICA 


RELIGIONSGESCHICHTLICHE 
UND ETHISCHE ASPEKTE DES FASTENS 


VON 


P. GERLITZ 


Bremerhaven 


Die religionsgeschichtliche Erforschung der Nahrungsaskese kon- 
zentrierte sich bisher hauptsachlich auf die apotropdisch-kathar- 
tischen und auf die kultisch-rituellen Funktionen des Phénomens. 
Hier liegen auch einige Monographien vor, in denen die Abstinenz- 
vorschriften und Fastenpraktiken auf ihre originiiren Zusammenhiange 
hin untersucht und die Vielfalt der Motivationen nach systematischen 
Gesichtspunkten geordnet werden.! Dabei ist auffallig, daB der ethische 
Aspekt der Nahrungsaskese im Sinne eines Fastens als BuBe kaum 
und der spirituelle Aspekt im Sinne einer qualitativen éyxpdreva 
gar nicht beriihrt werden. Bei beiden Phiénomenen handelt es sich 
um die Ergebnisse einer langen religionsgeschichtlichen Entwicklung, 
die zur Abstraktion und damit zur Vergeistigung des Fastens gefiihrt 
hat. Aus der Sichtung des uns zur Verfiigung stehenden Textmate- 
rials ergibt sich dabei zunachst, da die Nahrungsaskese unter be- 
stimmten Voraussetzungen an die Stelle einer geistigen Leistung 
treten kann oder da8 gar in extremen Situationen Fasten und Frém- 
migkeit bzw. dp8ds Adyos promiscue gebraucht werden. 


(1) Ein Beispiel dafiir ist das sogenannte jeyuniwm poententiae, 
das Fasten als ein Akt des Siihnegeschehens. Es setzt dort ein, wo es 
um die BuBe einer Schuld geht und Gott verséhnt werden muB8.? 


1 A, Neuwirth, Das Verhdltnis der jiidischen Fasten zu denen der alten Heiden, (Diss. 
Bern), Berlin 1910; R. Arbesmann, Das Fasten bei den Griechen und Rémern, (RV V 
XXI, 1), GieBen 1929; J. Schiimmer, Die altchristliche Fastenpraxis, Minster 1933; 
F. J. Simoons, Hat not this flesh. Food avoidances in the Old World, Univ. of Wisconsin 
Press, 1961; K. Wagtendonk, Fasting in the Koran, Leiden 1968; P. Gerlitz, Das Fasten 
im religionsgeschichtlichen Vergleich (Diss., Masch. schr.), Erlangen 1954. 

2 Cf. Neh. 9, 1 ff.; 1. Sam. 7, 6; angesichts einer Diirre: 1. Kon. 18, 2; Joel 1, 14; 
2, 12 ff.; angesichts einer Hungersnot : 2. Sam. 21, 1f. oder Ungliicks: Hiob 2; ef. 
H. Strack/P. Billerbeck, Kommentar zum NT aus Talmud und Midrasch, Bd. IV, 1 
(3. ed. Miinchen 1961), p. 79 ff. Fiir das BuBfasten bei den Mexikanern cf. HRE V, 763; 
ARW XIII, 453. 
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Oft ist es ein Ungliick, das den Anla8 zu einem Siihnefasten gibt. 
So hei8t es in dem folgenden babylonischen Bu8psalm : 1 


»Reine Speise habe ich nicht gegessen, 
reines Wasser habe ich nicht getrunken ; — 
das, was meinem Gott ein Greuel ist, 

habe ich unwissentlich gegessen ; 

auf das, was meiner Gottin widrig ( 7) ist, 
habe ich unwissentlich getreten. 

Herr, meine Verfehlungen sind viel, 

groB meine Siinden ...«. 


Es ist bezeichnend, da8 hier der Gottheit zunachst die vollzogene 
BuBe vorgetragen wird, bevor das Siindenbekenntnis erfolgt.? 

Als Beispiel fiir ein BuBfasten besonderer Art darf der groBe kol- 
lektive Ritus beim israelitischen Verséhnungstag, dem 46m hakkip- 
purim (Lev. 16; 23 und 25) gelten, bei dem die Vergebung der Siinden 
vom Fasten abhangig gemacht wird. Wer an diesem »hochheiligen 
Sabbat« nicht von Abend zu Abend (any 2993) ruht, sich kasteit 


und fastet, der hat keinen Anspruch auf Versihnung und ist damit 
gerichtet. H. Revel hat Recht, wenn er sagt : »The fast (of the Day 
of Atonement) was put part of the striving to banish all material 
desires, so that the day might be devoted to perfect spiritual commu- 
nion with the Almighty«.4 Der Siinder muB fiir seine Siinden leiden, 
indem er auf die Gaben Gottes, Speise und Trank, verzichtet. Denn 
nur durch das Opfer wird die Gemeinschaft mit Jahwe wiederher- 
gestellt. Bestand das Opfer des Gléubigen in der Nahrungsaskese, 
so blieb jegliche Speise solange tabu, bis Gott sich des Schmerzes 
iiber die Siinde erbarmte. 

Am Vorbild des jom hakkippirim orientiert sich auch das spit- 
jiidische Siihne- oder BuBfasten. Jeder Fasttag dieser Art beginnt 
mit einer Untersuchung der Delikte des einzelnen bzw. der Gemein- 
schaft. Da Gott ja nicht willkiirlich strafen kann, mu8 eine Schuld 


1 Ubers. H. Zimmern, Babylonische Hymnen u. Gebete in Auswahl, in: AO VII, 3, 
1905, p. 22f.; cf. F. Hommel, Geschichte Babyloniens und Assyriens, 1885 ff., p. 264; 
auch Psalm 42, 4 :»Tranen sind meine Speise geworden bei Tag und Nacht«. Hier handelt 
es sich um ein Teilfasten, ein semijejunium. 

2 Cf. G. Widengren, The Accadian and Hebrew Psalms of Lamentation, Stockholm 
1937, p. 95 ff. 

3 Dazu Mischnatraktat Joma, ed. Meinhold, GieBen 1913; R. Pettazoni, La confes- 
stone det peccati, IT, Bologna 1935, p. 201 ff. P. Gerlitz, Op. cit., p. 44 ff.; ders. ZRGG 
1968, Bd. XX, 3, p. 216 f. 

4 Universal Jewish Encyclopaedia, New York 1948, Vol. 4, p. 249. 
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offenbar werden. Die Untersuchung dieser Schuld dauert bis zum 
Mittag.! Dann erfolgt die Thoralesung sowie eine Strafrede, die mit 
den Worten beginnt : »Meine Briider, nicht Fasten und das Anlegen 
des pw allein bewirken die Rettung aus der Not, sondern die Umkehr 
zu Gott«.? Auf diese Weise soll Gott zum Nachgeben veranlaBt werden 
und seinen Entschlu8 riickgingig machen; denn Fasten ist nach 
bab. Talmud Berakhot 32 b groBer als gute Taten, weil es »den Kérper 
kostet und jenes das Geld«.? Der eingefallene Korper riihrt Gott und 
besinftigt seinen Zorn. Wie selbstverstindlich im Judentum nach 
der Zerstérung des Tempels das Fasten an die Stelle des blutigen 
Opfers trat, zeigt ein Fastengebet des Rabbi Scheschet (um 260) : 
»Herr der Welt, es ist vor dir offenbar, daB man zu der Zeit, da der 
Tempel bestand, wenn jemand gesiindigt und ein Opfer dargebracht 
hatte, davon nur sein Fett und sein Blut darbrachte; und dadurch 
wurde ihm Siihnung verschafft. Jetzt sitze ich im Fasten, und mein 
Fett und mein Blut nimmt ab. Es mége doch dieses Fett und dieses 
Blut, das abgenommen hat, wohlgefiallig vor dir sein und gelten, als 
hatte ich es vor dir auf dem Altar dargebracht, — daS du mir ver- 
zeihest«.4 

Hier wird deutlich, wie die Nahrungsaskese an die Stelle materieller 
Verpflichtungen und Bu8en tritt und zu einer sittlichen Komponente 
wird. Das Fasten wird auf diese Weise »die Selbstaufopferung ohne 
Altar«.® 

Zum Fasten gehért aber auch die Wohltitigkeit, das bonwm opus 
der Bufe. Sanhedrin 35 a betont R. Eleazar, daB jedem, »der an einem 
Fasttag keine Wohltatigkeit iibt, das Fasten wie BlutvergieBen« 
angerechnet werde, also keine expiatorische Wirkung hat. Berakhot 
6 b® spricht davon, daS der aus dem Fasten ersparte Betrag cari- 
tativen Zwecken zur Verfiigung zu stellen sei. 

Auch der Islam kennt Fasten, die als BuBe fiir bestimmte Uber- 
tretungen zu gelten haben und offensichtlich mit den jiidischen 


1 Ta’anit 12 b. 

2 Ta’anit 16 a (Joma 3, 10); cf. schon 1. Sam. 7, 6. 

3 In diesem Sinne hei8t es iibrigens auch bei Tertullian, De jejunio, cp. 7: Daniel 
zeigte Gott sein Angesicht in Fasten, Sack und Asche. Da erscheint ein Engel und 
verkiindigt ihm den Grund der géttlichen Huld: »Ich bin gekommen, dir zu zeigen, 
wie sehr bemitleidenswert du bist, durch das Fasten namlich«. 

4 Bab. Talmud, Berakhot 17 a. 

5 M. Freiberger, Das Fasten im alten Israel, (Diss.), Zagreb 1927, p. 47; ef. Neuwirth, 
op. cit., p. 119. 

6 Cf. Jewish Encyclop. V, 349. 
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Observanzen im Zusammenhang stehen.! In einer Anzahl von Ver- 
ordnungen aus der mittleren medinensischen Periode héren wir, daB 
Muhammad als Ersatz fiir den nichtangetretenen hadjdj zehn Fasttage 
BuBe verordnet (Sure 2, 196(192)), fiir einen versehentlich getdoteten 
Muslim entweder die Freilassung eines gliubigen Sklaven oder zwei 
aufeinanderfolgende Fastenmonate (8S. 4, 92(94)) und bei Eidbruch 
ebenfalls die Freilassung eines gliubigen Sklaven bzw. drei Fasttage 
(S. 5,89(91)) 2 verlangt. Die interessanteste Stelle ist Sure 5,95(96) : 
»Ihr Glaubigen! Tétet kein Wild, wahrend ihr euch (wahrend des 
hadjdj) im Zustand des thraém befindet. Wenn einer von euch es vor- 
sitzlch totet, ist eine BuSe an Vieh (fiir ihn) fallig, gleichwertig 
dem, was er (an Wild) getotet hat. (Diese BuBe hat er zu entrichten) 
als Opfertiere, die der Ka’ba zuzufiihren sind. Oder eine Siihne : 
Die Speisung von Armen oder was dem an Fasten entspricht, damit 
er die bosen Folgen seiner Tat zu spiiren bekommt«. 

Abi ibn Hanbal schreibt sogar schwangeren und stillenden Frauen, 
die im Ramadan vom Fasten dispensiert sind, die sogenannte kleine 
kaffara vor, eine Siihnegabe in Form einer Spende von Kleidern und 
Lebensmitteln fiir Arme.2 Wenn Wagtendonk das Siihnefasten als 
ein rituelles Geschehen bezeichnet und darauf hinweist, daB die isla- 
mische Nahrungsaskese kein Reinigungsvorgang sei, hinter dem ein 
Tabu steht,‘ so ist das richtig; es muB aber gleichzeitig betont werden, 
daB auch das islamische Fasten in dem Augenblick, in dem es an die 
Stelle einer materiellen BuBe tritt, eine ethische Qualifikation erhalt. 

Diese These wird durch das Almosen des Fastenbrechens, die 
zakat al-fitr, bestatigt. Nach einer auf ‘Abd Allah ibn ‘Ummar zuriick- 
gehenden Tradition habe der Prophet angeordnet, da8 samtliche 
Muslime, ob jung oder alt, Mann oder Frau, Sklave oder Freier, 
dieser Pflicht durch Aufbringen einer bestimmten Menge an Gerste 
oder Datteln nachzukommen hiatten.s Ibn Madja ® sieht nun in der 
zakat al-fitr — genau wie R. Scheschet — die zakat des menschlichen 
Korpers, der — durch die Nahrungsenthaltung im Ramadan ge- 
schwécht — ein Opfer fiir Gott und die Menschen gebracht hat. 


1 Gegen Wagtendonk, Op. cit., p. 135. 137. 

2 Of. Sure 58, 3 f. (4f.) 

3 Wensinck/Kramers, Handwérterbuch des Islam, p. 252. 

4 Op. cit., p. 140 f. 

5 Dariiber I. Goldziher, Die Zahiriten, Leipzig 1884, p. 57 ff. 

§ Syam, bab 44 (ed. c. comment. Mifté al-Hadja von Muhammad ibn ‘Abd Allah, 
Lucknow 1315). 
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Einen grofSen Raum nehmen die Fasten in der christlichen Buf- 
praxis ein. Fiir Jesus ist die Nahrungsaskese eine Frémmigkeitsiibung ; 
sie gehért zum Gottesdienst und ist nur im Zusammenhang mit der 
peravoa Zu verstehen.! Von einem bonum opus des Fastens ist bei 
ihm nicht die Rede. Bereits Pastor Hermae 2 aber weiB sich wieder 
in Ubereinstimmung mit der jiidischen Praxis, wenn er mit dem Fasten 
zwel opera supererogationes erreichen mochte : erstens durch die 
Askese und zweitens durch die Verteilung der vom Munde abge- 
sparten Nahrung an die Armen. Auf diese Weise erhalt der Fromme 
die doppelte Zuneigung Gottes. Das gleiche besagt ein Agraphon des 
Origenes : »beatus est, qui etiam teiunat pro eo, ut alat pawperema.9 
Damit wird das Fasten verdienstlich. Tertullian berichtet schon von 
Sonderkollekten in den Fastenzeiten,¢ und Chrysostomus ist sicher, 
da8 ein Fasten ohne Almosen von Gott nicht sonderlich hoch ange- 
rechnet wiirde.® Augustin schlieBlich nennt das Fasten und Almosen- 
geben die beiden Fliigel, welche das Gebet befahigen, um zu Gott 
zu fliegen.* Spater waren es in der Regel die Quatember,’ die als 
Termine galten, »an denen man Gott den Zehnten der Zeit und der 
Obrigkeit den Zehnten des Hinkommens abstattete«.* Das geht auch 
aus dem Namen »Angariae« fiir Quatember hervor. Im Kirchengebet, 
das die rémisch-katholische Kirche zur Vesper des Samstags nach 
Aschermittwoch vorschreibt, hei8t es noch heute : »Gott, du laéuterst 
jedes Jahr deine Kirche durch das 40-taégige Fasten; gewahre deiner 
Familie, da8 sie das, was sie von dir durch die Enthaltsamkeit erlangen 
will, in guten Werken auch betitige ...«. 

Das hier angefiihrte Material bestatigt also, daB sich die BuBe 
weder in der contritio cordis noch in einem jejunium poenitentiae 
erschépft, sondern eine ethische Qualitét und einen konkreten Vollzug 
voraussetzt : namlich das Opfer fiir die Notleidenden. 


1 Mt. 6, 16 ff.; Behm in TAWzNT, Bd. IV, 932 f. 

2 Sim. V, 3, 7 (ed. F. X. Funk, p. 193); ¢f. Didache I, 3; Didaskalia V. 1, 4. 

3 Hom. in Lev. 10, 2; cf. Aristides, Apol. 15, 9 (ed. Geffken, p. 25) : »si apud eos eget 
aut pauper est et copia victus eis non est, duo aut tres dies ieiwnant, ut egentibus victum 
necessarium suppeditent. 

4 De jejunio, ep. 13. 

5 Hom. in Matth. 77 (= MSG 58, 710). 

6 Enarrat. in Psalm. 42, 8 und Sermon. supposit. 141, 4 f. 

7 Uber das Fasten an den Quatembern cf. L. Fischer, Die Kirchlichen Quatember, 
Veroffentlichungen aus dem kirchenhistor. Seminar in Miinchen, IV. Reihe, Nr. 3, Miin- 
chen 1914; P. Gerlitz, op. cit., p. 69 ff. 

8 Fischer, op. cit., p. 213 f. 
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(2) Gerade diese Tatsache fiihrt nun aber zu einer weiteren Ethi- 
sierung des Fastens durch eine qualitative éyxpdresa. Hier finden 
jetzt kynische und: gnostische Gedanken Hingang in die spatjiidische 
und die christliche Fastenpraxis. Es geht dabei nicht mehr um die 
magische oder um die kultisch-rituelle Motivation der Nahrungsaskese, 
sondern um méglichst vollkommene Entsinnlichung des Ko6rpers, 
dem man nur das Existenzminimum zukommen lassen darf. 

In diesem Sinne kann sich Philo von Alexandrien fiir die kynische 
Einfachheit begeistern und in den Therapeuten das Ideal der Bediirf- 
nislosigkeit verwirklicht finden.1 Aber ein echtes Verhaltnis zum 
Fasten gewinnt er nicht. Er stimmt zwar einen Lobpreis auf die 
vyoreia an,? aber die Bedeutung der Fastengebote bleibt ihm fremd. 
Er méchte »der Erfiillung des asketischen Ideals der Enthaltsamkeita« 
schmeicheln,? aber kein Faster werden. »Wohl preist er die Essener. 
Aber er wird nicht Essener. Er riihmt die Therapeuten. Aber er zieht 
nicht mit zum mareotischen See. Seine Liebe zu ihnen ist mehr oder 
weniger platonisch«.4 

Aus den gleichen Motiven hatte sich schon Epiktet von dem ab- 
gewandt, was ovx é¢’ 7yiv ist. Das Streben nach Enthaltsamkeit 
gipfelt in der Ataraxie, nicht im materiellen Vollzug des Fastens. 
Fragm. 6 des Musonius umreiBt die Aufgabe dieser doxyows deutlich 
als »éraye tov Kavdvai.6 Was in diesem Zusammenhang das Fasten 
betrifft, so soll nur die einfache Speise der kostbaren und die einfach 
zu beschaffende der schwer zu beschaffenden vorgezogen werden.’ 
Schon durch diese bescheidene Abstinenz glaubt sich der Philosoph 
der Gottaéhnlichkeit nahe.* Das xpareiy ris ev 7 codpate HSovis 
beweist, daB die kynisch-stoische éyxpdreva nicht aus ihrer Frém- 
migkeit, sondern aus ihrer Verniinftigkeit zu erkaren ist. Das Wort 
»Asket« bezeichnet in diesem Falle »jeden ..., der an seiner sittlichen 
Durchbildung arbeitet«.® 


1 De vita contemplativa 37 (ed. L. Cohn/P. Wendland). 

2 De specialibus legibus II, 193-203. Philo ist iibrigens der erste, der dort auch dem 
jom hakkippirim (Lev. 16) asketische Tendenzen unterschiebt und ihn als vnoreia 
bezeichnet. 

3 Behm in ThWbzNT7, Bad. IV, 931. 

4 H. Strathmann, Geschichte der friihchristlichen Askese I, Leipzig 1914, p. 146. 

5 Enchiridion I, 5; Dissertationes 18, 24 (ed. Schenkl). 

8 C. Musonii Reliquiae VI (ed. Hense, p. 22 ff.). 

? Ibid., XVIII a (Hense, p. 94). 

8 Ibid., (Hense, p. 96). 

® Strathmann, op. cit., p. 142, n. 3. 
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Auch in der Theologie der christlichen Kirchenviter verdringt die 
ethisch-spirituelle éyxpdreva die materielle Bedeutung der Nah- 
rungsaskese. Insbesondere war es das Fasten als BuBdisziplin, welches 
sich in diesem Sinne umdeuten lieB. So stellt beispielsweise Origenes 
die rechte Gesinnung des Fastenden in den Vordergrund und betont : 
»Jejuna ab omni peccato, nullum cibum sumas malitiae, nullas capias 
epulas voluptatis, nullo vino luxuriae concalescas. Jejuna a malis 
actibus, abstine a malis sermonibus, contine te a cogitationibus pessimis. 
Nola contingere panes furtivos perversae doctrinae. Non concubiscas 
fallaces philosophiae cibos, qui te a veritate seducant. Tale jejunium 
Deo placet«.1 In eben diesem Sinne bemerkt auch Athanasius : Das 
vollkommene Fasten besteht in der Enthaltung von jedem bésen 
Tun,? und bei Chrysostomus, Homilie 10 in Gen., lesen wir : »Wenn 
wir unser ganzes Leben ausschlieBlich auf gute Handlungen verwen- 
deten, so hatten wir keine Hilfe durch Fasten nétig. Da aber die 
menschliche Natur triage ist und sich der Nachlassigkeit wie dem guten 
Leben leicht hingibt, deshalb hat uns unser menschenfreundlicher 
Herr wie ein zartlicher Vater die heilsame Fastenarznei verordnet, 
damit das gute Leben verdraingt und die weltliche Sorge auf eine 
geistige Tatigkeit ausgerichtet werde«.? Die Ostkirche hat diesen 
spirituellen Charakter der Nahrungsaskese immer stark betont. Von 
ihrem Fasten sagt F. Heiler : 4 »Es ist Ubung im Ursinn des Wortes, 
Schulung in der Loslésung von allen sinnlichen Banden und in der 
Erhebung in die Sphare des reinen, gotthingegebenen Geistes«. Aber 
auch im Westen fand die Scholastik eine ethisch-moralische Begriin- 
dung fiir die Nahrungsaskese. Thomas v. Aquin bezeichnet sie als 
einen besonderen Tugendakt der abstinentia bzw. der temperantia, 
welche die Nahrungsaufnahme verniinftig regeln und den Geist sich 
zu géttlichen Dingen erheben lassen.® 

Ansitze zu einer Ethisierung und Spiritualisierung des Fastens 
finden sich auch in der Ramaddnprawis. Al-Ghazzali bezeichnet es 
als »das Fundament der frommen Ubungen und Schliissel der guten 
Werke«. Seine »Vollkommenheit«, aber gewinne es »in der Enthaltung 
aller Kérperteile von dem, was Allah verabscheut. Das Auge sollst 


1 Hom. in Lev. 10; cf. auch Basilius, De jejunio I, ep. 1 u. 2. 

2 De virginitate 7. 

3 MSG 53, 82; Stiegelmayr hat Recht, wenn er diese moralisierende Umdeutung 
u.a. auf Plutarch, Moralia 464 B, zuriickfiihrt (Theol. Revue 16, 1917, p. 406). 

4 Die Katholische Kirche des Ostens und Westens, Bd. I, Miinchen 1937, p. 386. 

5 Summa Theol. II, q. 147. : 
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du bewahren vor dem Anblick des Verabscheuungswiirdigen, die 
-Zunge vor belangloser Rede, das Ohr vor dem Héren auf das, was 
Allah verboten hat«.1 Im kitab asrar al-sawm, einem Abschnitt seines 
Ihya’,? wird das Fasten sogar als ein Mittel angesehen, welches den 
Feind Gottes, den Shaitan, besiegen kann. Denn die menschlichen 
Leidenschaften, durch die der Shaitan herrscht, mehren sich mit 
dem Essen und Trinken; sie verhiillen dem Menschen die Majestat 
Gottes. Fiir al-Ghazzali ist der Zweck des Fastens nicht die Enthaltung 
von der Speise, sondern die Unterwerfung der Leidenschaften. Nur 
auf diese Weise gelangt die Seele naher zu Gott.* 

Der islamische Modernist Muhammad ‘Ali sagt vom Fastenden 
unter Berufung auf al-Bukhari : »A new consciousness of a higher 
life, a life above that which is maintained by eating and drinking, 
has been awakened in him and this is the life spiritual«. 

Derjenige, der waihrend des Ramadan seine Begierden beherrschen 
kann, »has attained to true moral greatness«.4 Das Fasten bekommt 
auf diese Weise einen moralischen und einen geistigen Gehalt. Es 
wird »a discipline for seeking the pleasure of God«.® Einem Hadith 
al-Bukharis zufolge soll der Prophet gesagt haben : »Der Geruch des 
Mundes eines Fastenden ist Allah angenehmer als der Geruch von 
Moschus. Er (der Fastende) enthalt sich seines Essens und Trinkens 
und der anderen Wiinsche, um mich (Gott) zu suchen. Das Fasten 
ist nur fiir mich (Gott) da«.* M. ‘Ali deutet diesen Hadith aber als 
ein moralisches Anlegen : Nicht Nahrungsenthaltung macht den 
Atem des Fastenden bei Gott so siiB, sondern die Enthaltung von 
schlechten Worten und Taten.’? Die Gegenwart Gottes erfahrt man erst 
dann, wenn man sich ein geistiges Fasten auferlegt bzw. dem phy- 
sischen Fasten einen spirituellen Inhalt gibt. Aus einem Akt des 
Gehorsams (Fasten im Ramadan) bzw. einem Akt der Frémmigkeit 


1 baddyat al-hidaya. Ubers. J. Hell, Von Muhammad bis Al-Ghazzili, in: Religidse 
Stimmen der Vélker, ed. W. Otto, Jena 1923, p. 109. 

2 Cairo 1929, I, bab 207-214. 

3 Wensinck/Kramers, Handwérterbuch, p. 653. Bezeichnend al-Ghazzalis Worte : 
»Wieviele Fastende gibt es, fiir die nur Hunger und Durst das Resultat ihres Fastens 
sind« (Hnzyklopaedie des Islam, Leiden-Leipzig 1934, p. 213). 

4 The Religion of Islam, Lahore 1950, p. 482 f. 

5 M. ‘Ali, op. cit., p. 503. 

§ Al-Bukhiri, al-sahih 30, 2 (ed. Krehl, Leiden 1862-68). 

? Op. cit., p. 502. Im iibrigen wird von ihm der hygienische Wert des Fastens und der 
soziale Vorzug des Ramadan gepriesen (p. 484). 


ASPEKTE DES FASTENS 263 


(freiwilliges Fasten)! ist ein Akt der Humanitit bzw. der Moral 
geworden. 

In einigen Religionen ist die Nahrungsaskese véllig sowohl ihrer 
physischen wie ihrer kultischen Bedeutung entkleidet und lediglich 
zu einer Askese in der Gesinnung, einer Gnosis, geworden. So emp- 
fiehlt die Ginzd den Glaubigen ein Fasten, bei dem es auf die Katharsis 
der Herzen ankommt. In einem Hymnus im 1. Buch heiBt es : 


»Euch sage ich, meine Glaubigen : 

Fastet das groBe Fasten, das aber nicht ein Fasten vom Essen und Trinken 
der Welt ist. 

Fastet mit euren Augen vom Zwinkern und sehet und tuet nichts Béses. 

Fastet mit euren Ohren vom Horchen an Tiiren, die nicht euer sind. 

Fastet mit eurem Munde von frevelhafter Liigenrede und liebet nicht 
Falschheit und Trug. 

Fastet mit eurem Herzen von bésem Sinnen und HaB, Eifersucht und 
Zwiespalt sei nicht in eurem Herzen. 

Fastet mit euren Handen von der Veriibung eines Mordes und begeht 
keinen Diebstahl. 

Fastet mit eurem K6rper von einer Gattin, die nicht die eure ist. 

Fastet mit euren Knien von der Anbetung des Satans und kniet nicht vor 
den Bildern der Tauschung. 

Fastet mit eurem Kopfe im Glauben und verehret und preiset euren Herrn, 
den Herrn aller Welten. 

Fastet dieses groBe Fasten und brechet es nicht, bis ihr aus eurem K6rper 
scheidet«.? 


Gegen eine Nahrungsaskese, wie sie die anderen Religionen iiben, 
wird dagegen polemisiert mit den Worten : »Taglich sitzen sie fastend, 
taglich sitzen sie trauernd da, sie sitzen taglich trauernd da, bis ihr 
Geist aufhért. Wenn ihr MaB voll ist, werden sie ihr Antlitz nach dem 
Orte der Finsternis richten«.* 

Im Protestantismus hat sich namentlich Luther gegen die satis- 
faktorische Funktion des Fastens gewandt und statt dessen die Nah- 
rungsaskese als Mittel zur Selbstzucht gepredigt : »... und wird also 
nicht das Fasten verworfen, sondern da8 man einen notigen Dienst 
daraus auf bestimbte Tag und Speise, zur Verwirrung der Gewissen, 


1 Richtig Wagtendonk, op. cit., p. 128 ff. 

2 In der Ubers. von M. Lidzbarski, Ginza, Das groBe Buch der Mandder, Gottingen 
1925, p. 18. 39. 

3 Lidzbarski, Ginza, p. 134. 
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gemacht hat«1 Auch Calvin und Bullinger haben der kirchlichen 
Fastenpraxis einen neuen Inhalt zu geben versucht. Bullinger hat 
sogar in seiner Coufessio Helvetica Posterior von 1566, Art. 24, unter 
Berufung auf Joel 2,12 und Mt. 6,16 ff., ein zeitweiliges Abhalten 
éffentlicher und privater Fasten empfohlen. Aber im allgemeinen 
gilt fiir die Reformatoren, daB sie die Nahrungsaskese lediglich als 
»feine, auBerliche Zucht«? im Sinne einer ethischen Disziplin ver- 
standen. 

Vor allem hat der rémische Katholizismus der altchristlichen Fa- 
stenpraxis, welche der physisch-apotropdischen Katharsis und der 
Praeparatio diente,? mehr und mehr eine ethisch-paidagogische Be- 
griindung gegeben. Das wird insbesondere an den Fastengebeten 
deutlich. In der Secret am Quatemberfreitag im September ‘ heibt 
es :»... Mégest du (Gott) Gefallen finden an den Gaben unseres Fastens, 
quae et expiando nos tua gratia dignos efficiant et ad sempiterna pro- 
missa perducant. Im Kirchengebet der Laudes an Aschermittwoch 5 
wird von der »erhabenen Feier des Fastens« gesprochen, die die Glau- 
bigen »mit geziemendem, frommen Sinne« und »freudig begehen« 
sollen. 

Nun wird das Fasten als eine »heilsame« von Gott getroffene »Kin- 
richtung zur Wiederherstellung der Herzensreinheita empfohlen.* Die 
guten Werke sollen tilgen und das Fasten soll ausmerzen, was in den 
iibrigen Zeiten des Kirchenjahres gesiindigt worden ist. Denn die 
Abtétung des Fleisches erneuere die Lebenskraft der Seele 7 und habe 
zur Aufgabe, den Glaubigen die Gotteserkenntnis zu erleichtern.® 
In diesem Sinne beschreibt auch M. Waldmann ® das Fasten als 
Nahrungsenthaltung »aus sittlich religissen Griinden« : »Es dient 
hauptsichlich der Beherrschung der Sinnlichkeit, der kontemplativen 


1 Conf. August. (ed. Géttingen 1952), Art. 26. Im iibrigen hat Luther die Fastenpraxis 
der kath. Kirche nicht verworfen : ef. Weimarer Ausgabe 32, p. 428 ff. 431 f. und Tisch- 
reden Nr. 6865 (WA 6, p. 240). 

2 Of. Luther, WA 30, 1, p. 319. 

3 Cf. Gerlitz, Op. cit., p. 108 ff. 

4 Missale Romanum (ed. Schott) z. St. 

5 Brevier (ed. Schenck) z. St. 

§ Brevier, 1. Fastensonntag, 2. Noct. Lectio 5; of. Heiler, op. cit., p. 344 (fiir die Ost- 
kirche). 

? Ibid., Kirchengebet vom Samstag nach dem 2. Fastensonntag. 

8 Ibid., Kirchengebet vom Freitag nach dem 4. Fastensonntag. 

® In: Lewikon fiir Theologie und Kirche III (Freiburg 1931), Sp. 963. 
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Erhebung des Geistes und der BuB8e fiir die Siinden. In dieser drei- 
fachen Hinsicht gehért es dem Naturgesetz an«.1 

Das einstige Nahrungsgesetz wird so zum Sittengesetz. An die 
Stelle des einstigen physisch-materiellen Bezugs tritt eine ethisch- 
ideelle Motivation. 

Am Fasten la8t sich beispielhaft zeigen, wie asketische Phinomene, 
wenn sie ihren realen Hintergrund verloren haben, auf allgemeine 
ethische Normen reduziert werden, die leicht austauschbar sind. 
Bei dem Problem des Fastens als Siihne- und BuBgeschehen kénnen 
wir noch relativ gut die kathartischen Hintergriinde ausmachen,? 
bei dem Problem des Fastens als einer ethisch-qualitativen éyxpdreva 
ist — wie wir gesehen haben — der urspriingliche Sitz im Leben kaum 
noch feststellbar. 


1 Cf. J. Mausbach, Katholische Moraltheologie II (3. ed., Minster 1926), p. 198 ff. 
2 Wenngleich gerade das jejunium poenitentiae den Schnittpunkt bildet zwischen 
magischem und ethischem Gebrauch des Fastens. 
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Beobachtungen zur religionsgeschichtlichen Verkniipfung der altisraelr- 
tischen Religion und zur Vorgeschichte des biblischen Prophetismus ' 


VON 


K. GOLDAMMER 


Marburg 


Der Schamanismus ist ein religionsgeschichtliches Phanomen, in 
dem die — toxische oder nichttoxische, in der Regel und urspriinglich 
wohl von stimulierenden Drogen unabhangige, durch Veranlagung, 
Begabung oder Training erzeugte — Ekstase eine zentrale Rolle 
spielt. Es ware aber sicher verfehlt, das Wesen dieser Art von Reli- 
giositaét, die uns ja als eine ganz konkrete religionsgeschichtliche 
Erscheinung des arktischen und subarktischen Bereichs bekannt 
geworden ist und nur von dort aus ihre begriffliche Definition und 
ihre phinomenologische und typologische Verallgemeinerung erfahren 
kann, ausschlieBlich in verschiedenen Varianten einer archaischen 
Ekstasetechnik zu sehen. Sonst wiirden ekstatisch-inspirative Praxis 
in der Hand bestimmter trainierter Personen und Schamanismus 
schlieBlich zu Synonymen werden. Immerhin gehoéren bis zur Krank- 
heit und bis zum Leiden reichende ekstatisch-visionére Erfahrungen 
verschiedenster Art, oft in Verbindung mit Kampferlebnissen und 
Kampfritualen, zum Zentrum des Schamanismus. 

Der Schamanismus ist, von seinem religions- und kulturgeschicht- 
lichen Ort bei den arktischen und subarktischen Volkern her gesehen, 
zweifellos ein Komplex von religidsen Erfahrungen, Verhaltensweisen 
und Formen verschiedener Herkunft und verschiedenen Alters, der 


1 Nachstehende Ausfiihrungen sind ein Ausschnitt aus einem noch unver6ffentlichten 
groBeren Zusammenhang, iiber den der Verf. provisorisch bereits auf dem Theologentag 
in Berlin 1956 berichtet hat. Vgl. das Résumé : Kurt Goldammer, Der Schamanismus in 
der Vorwelt und Umwelt des Christentums. Ein religionsgeschichtliches Zentralphano- 
men in Beziehung zur biblischen Religion. In: Theologische Literaturzeitung 81/1956, 
Nr 5/6, col. 393-396. Einige Aspekte hat Arvid S. Kapelrud (Shamanistic features in the 
Old Testament. In :; Studies in Shamanism, ed. C.-M. Edsman. Stockholm 1967, p- 90-96) 
behandelt, dem meine o.a. Skizze entgangen ist. 
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sich um den Mittelpunkt der medialen Begabung und der angeborenen 
oder erworbenen Befihigung zur zwangsliufig oder freiwillig aus- 
getibten Ekstasepraxis legt und ihm ein ganz bestimmtes Geprige 
verleiht.1 Dazu gehéren u.a. ein kosmologisches Strukturgefiige mit 
der Vorstellung des Himmelsberges, des Weltenbaumes und der 
Himmelssaule, die Idee der kosmischen Wanderung oder Himmelsreise, 
das Bild der Himmelsleiter und das Erklettern des Himmels, gewisse 
Formen der Erwerbung oder Ubertragung des Amtes durch ein Beruf- 
ungserlebnis, durch ein esoterisches Schiilerverhaltnis in einer Lehr- 
lingszeit oder durch Vererbung, gelegentlich Mortifikationsvorstel- 
lungen (Todes-, Skelettierungserlebnis), weibliche Ziige der Schama- 
nengestalt bzw. Geschlechtswandel, Beratungs- und Heilungsfunktio- 
nen fiir die Klientel des Schamanen, vor allem aber einzelne charak- 
teristische kultisch-rituelle Paraphernalia wie Tracht und Attribute 
des Schamanen (mit Eisenstiicken, Gléckchen und anderem Zierrat, , 
Amuletten und Apotropaia behangene Gewander, weibliche Kleidung 
bzw. weibliche Merkmale an der Kleidung, die Trommel als kultisches 
Musikinstrument bzw. Hilfsmittel fiir die Entstehung der Hkstase, 
eventuell auch andere Instrumente, Masken und Kopfbedeckungen, 
insbesondere in tierischen Formen, Stabe), das mobile Schamanenzelt 
(Tempeljurte) mit Fahnchen u. dgl., der Schamanenbaum. Diese 
Paraphernalia mégen nicht das Wesen des Schamanismus ausmachen, 
pragen aber sein charakteristisches Erscheinungsbild und geben 
Auskunft iiber seine historischen Zusammenhinge, soda man erst 
dort von Schamanismus sprechen kann, wo zumindest einzelne dieser 
Elemente in Verbindung mit Inspirationstechnik und Ekstaseriten 
auftauchen., 

Auch die dem Schamanen oft zugeschriebenen magischen Heilungs- 
und Wunderkrifte diirften kein ausschlieBlich fiir das Schamanentum 
charakteristisches Element sein, aber sie scheinen in der Regel zum 
Ganzen des Schamanismus zu gehoren. Offensichtlich hangt der 
Schamanismus in groBem Umfange mit der jagerischen Kulturstufe 
und mit gewissen Tierriten zusammen. Die Bemiihung tierischer 
Hilfsgeister (z.B. Hirsch, Stier, Vogel), die Tiermaskerade und die 
Tierattribute sind auffallig. Aber er enthalt auch andere kulturge- 
schichtliche Elemente. Vermutlich ist er, um mit Matthias Hermanns 
zu sprechen, ein religisses Urphénomen, das in psychopathologischer 

1 Kinen guten Uberblick tiber die Phinomenologie des Schamanismus gibt Laszlé 


Vajda, Zur phaseologischen Stellung des Schamanismus. In : Ural-altaische Jahrbiicher 
31/1959, p. 456-485 (mit reichhaltiger Bibliographie). 
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und tiefenpsychologischer Hinsicht interessant, aber nicht allein von 
dort aus zu erklaren ist.1 Sein Alter ist im einzelnen und im ganzen 
schwer zu bestimmen. In ihm steckt sicher urreligidses Verhalten. 
In seiner heutigen komplexen Form ist er jedoch zweifellos ein Kon- 
glomerat oder Aggregat sekundaren Charakters, das sich um das 
Zentrum der systematisch organisierten ekstatisch-visionéren Befa- 
higung und Inspirationsmantik gebildet hat, unbeschadet des. Alter- 
tiimlichen einzelner seiner Elemente.? Ekstasepraxis und Inspira- 
tionsmantik allein kann man kaum schon als Schamanismus bezeichnen. 

Schon der in diesem Sinne bisher bekannte Schamanismus kann 
nicht als ethnisch gebunden bezeichnet werden. In Nord- und Zen- 
tralasien gehéren zu ihm Menschen verschiedenen Volkstums, obwohl 
man den Eindruck hat, da er hauptsachlich seine Vertreter im 
inner- und nordasiatischen Nomadentum, unter altaiischen, turko- 
mongolischen Volkern hat. Seit langem ist man jedoch darauf auf- 
merksam geworden, daB auch auBerhalb des nord-, inner-, ost- und 
schlieBlich siidasiatischen Raumes sich Anzeichen schamanistischer 
Geisteshaltung finden. Dabei sind natiirlich von besonderem Interesse 
die Bereiche der Hochkulturen und Hochreligionen, denen der Scha- 


1 In neuerer und neuester Zeit sind gewichtige religionswissenschaftliche Arbeiten 
tiber den Schamanismus erschienen, unter denen vor allem zu nennen waren: Georg 
Nioradze, Der Schamanismus bei den sibirischen Vélkern, Stuttgart 1925. — Uno Harva, 
Die religidsen Vorstellungen der altaischen Volker, Helsinki 1938. — Ake Ohlmarks, 
Studien zum Problem des Schamanismus, Lund/Kopenhagen 1939. — Marcelle Bouteiller, 
Chamanisme et guérison magique, Paris 1950. — Mircea Eliade, Le chamanisme et les 
techniques archaiques de l’extase, Paris 1951 (hier zitiert nach der deutschen Ausgabe : 
Schamanismus und archaische Ekstasetechnik. Ziirich/Stuttgart 1957). — Schamanen- 
geschichten aus Sibirien, Aus dem Russischen iibersetzt und eingeleitet von Adolf 
Friedrich und Georg Buddruss, Miinchen-Planegg 1955. — Hans Findeisen, Schamanen- 
tum, Dargestellt am Beispiel der Besessenheitspriester nordeurasiatischer V élker, Stuttgart 
1957. — B. Rintchen, Les matériaux pour l'étude du chamanisme mongol, 1-2, Wiesbaden 
1959-61. = Asiatische Forschungen, Band 3 und 8. — Andreas Lommel, Die Welt der 
friihen Jager, Medizinménner, Schamanen, Kiinstler, Miinchen 1965. — Helmut Hoff. 
mann, Symbolik der tibetischen Religion und des Schamanismus, Stuttgart 1967. = 
Symbolik der Religionen, ed. Ferdinand Herrmann, Band 12. — Studies in Shamanism, 
edited by Carl-Martin Edsman, Stockholm 1967. = Scripta Instituti Donneriani Aboen- 
sis, 1. — Giuseppe Tucci, Walther Heissig, Die Religionen Tibets wnd der Mongolei, 
Stuttgart 1970. — Matthias Hermanns, Schamanen, Pseudoschamanen, Erléser und 
Heilbringer; Eine vergleichende Studie religidser Urphdinomene, Teil 1-3, Wiesbaden 
1970 (reiche Bibliographie !). 

® Vajda (loc. cit., p. 478 8.) weist ihn nach seiner Entstehung generell der Bronzezeit 
zu. Damit ware das Gesamtphaénomen jiinger, als man in letzter Zeit vielfach ange- 
nommen hat. : 
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manismus wesensmaBig nicht zuzugehéren scheint. Beachtlicher noch 
als Indien ist der alte Mittlere Osten und der Vordere Orient bis hin 
zum Mittelmeer. Auch hier fehlt es nicht an schamanistischen Ele- 
menten, auf die in den letzten Dezennien verschiedentlich hinge- 
wiesen wurde, deren Bedeutung sicher nicht unterschitzt werden 
darf. Uberraschender Weise ist nun derartiges — versteckt und bisher 
wenig beachtet, aber sicher nicht unwesentlich — rudimentér auch 
wm Alten Testament enthalten. Es gibt hier Bestandteile des schamanis- 
tischen Komplexes, die man in charakteristischen Verkniipfungen 
entdecken kann. Die Religiositat der Bibel ist in alten HinfluBgebieten 
des subarktischen und des kulturreligiés entwickelten oder adaptierten 
Schamanismus entstanden. Die unter Beachtung des Kontextes und 
des Milieus schamanistisch interpretierbaren Ziige im Alten Testament 
sind nicht ganz so selten. Das soll hier andeutend an Hand einiger 
Beispiele gezeigt werden. 


(a) Wetbliches Ekstatikertum und die Trommel 


Ks gibt Spuren eines weiblichen Prophetentums in Verbindung mit 
Inspirationsmantik, das fiir den arktischen und subarktischen Scha- 
manismus ganz charakteristisch ist.1 Ein schones und vor allem alter- 
tiimliches Beispiel fiihrt in den Beginn der Konigszeit, in der iiber- 
haupt historisch eindeutig das Vorkommen schamanistischer Phano- 
mene zu registrieren ist. Saul. fragt ausdriicklich nach einer Wahr- 
sagerin, die dann im Trancezustand Tote sieht, welche durch sie 
hindurch reden (1. Sam. 28,7-25). Die von Saul konsultierte Eksta- 
tikerin von Endor ist das vielleicht auffalligste und in den Hinzelziigen 
deutlichste Paradigma eines weiblichen Schamanismus im Alten 
Testament. Als 218-N'?Y2 ist sie »Herrin des Geistes«, urspriing- 
lich aber »Herrin des dumpf dréhnenden HohlgefaéBes« oder »Schlau- 
ches«. Offenbar ist der Geist mit einer Trommel — der Schamanen- 
trommel — oder mit einem dhnlichen toénenden Instrument ver- 


1 Zur weiblichen Form des Schamanismus vgl. u.a. Nioradze, p. 51 ss.; Ohlmarks, 
p. 256-309; Findeisen, p. 140-147; Schamanengeschichten, p. 217-272. Sie ist merkwiir- 
diger Weise auch im skandinavisch-germanischen Gebiet des Schamanismus, vor allem 
in der Form des charismatischen Heilungszaubers, anzutreffen. Vgl. u.a. Ohlmarks, 
loc. cit., — Gerhard Eis, Laecna Sidr in der Thidrekssaga, in: Lychnos 1954-55, p. 295- 
299. — Carl-Martin Edsman, A Swedish female folk healer, in: Studies in Shamanism, 
p. 120-165. 
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bunden?! 33x, das dumpf ténende GeféB, wird dann geradezu 
fiir »Wahrsager« oder »Orakel« (z.B. Lev. 19,31) verwendet. *6b ist 
—vorsichtig ausgedriickt — offenbar ein rituell verwendeter, viel- 
leicht der Hervorbringung von Ténen oder Gerauschen dienender, 
Behilter. Eine genauere semantische Untersuchung dieses Wortes 
wiire interessant.2 Eine weitere Prophetin, die sogleich auf Anfor- 
derung Gottes Wort aus sich sprechen laBt, ist Hulda, die nebia, 
deren Name ein sich (in die Erde) einwiihlendes oder eingrabendes 
Tier (Maulwurf ?) bezeichnet.? Sie wird von Kénig Josia um Auskunft 
gebeten (2. Reg. 22,14). Findet man hier eine Spur des schamanis- 
tischen Theriomorphismus ? 

Von der »Herrin des dumpf dréhnenden GeféBes« in Endor wird 
man auf Mirjam, die Prophetin und Schwester Aarons, gelenkt, 
die nach Ex. 15,20 eine Handpauke nahm, als Anfiihrerin von weiteren 
paukenschlagenden Frauen einen kultischen Tanz leitet und dazu 
singt. Mit ihr wird weibliches Tanzekstatikertum in die mosaische 


1 Zur »animistischen« Belebung und Verbindung der Trommel mit Geistern vgl. 
Schamanengeschichten, p. 65 ss, 69, 73, 76, 86s, 90, 303 ss., 306 ss.; Hermanns, Teil 1, 
p. 247, 473. Die Trommel dient nicht nur als rituelles Instrument der Erzeugung und 
Steigerung der Ekstase. Sie wird als belebtes, eigenstandig fungierendes Wesen gedacht, 
als Medium fiir ekstatische Erfahrungen und Reisen und schlieBlich als Behalter von 
Geistern oder Seelen. Die Vorstellung, da&8 Trommeln (oder andere Musikinstrumente) 
»Seelen« enthalten, ist Naturvélkern gelaufig. Man kénnte geradezu den typologischen 
Begriff der »Trommelseele« pragen. Die Idee, da Totengeister oder »Seelen« in einem 
GefaB oder Behalter oder Beutel (any vgl. 1. Sam. 25, 29) enthalten sind, ist dem 


Alten Testament und der spateren jiidischen Frémmigkeit nicht fremd. Vgl. Otto 
EiBfeldt, Der Beutel des Lebendigen, in: Berichte tiber die Verhandlungen der Sachs. 
Akademie der Wissenschaften zu Leipzig, Phil.-hist. K]., Bd. 105, Heft 6. Berlin 1960, 
besonders p. 25 ss. ‘ 

2 Kapelrud (Studies in Shamanism, p. 92-96) hat die Frage der Frau von Endor und 
ihres °6b naher behandelt. Er sieht damit Totengeister oder Seelen bezeichnet, erwahnt 
aber Bemerkungen Mowinckels (Det Gamle Testamente, oversatt av Michelet, Mowinckel 
etc., Vol. II, Oslo 1935, p. 225; Vol. I, Oslo 1929, p. 384), wonach es sich um ein kultisches 
Instrument zur Herbeirufung der Totengeister handelt. Dies scheint mir die richtigere 
Spur gegeniiber den von Kapelrud angenommenen »Seelen¢ zu sein. Mit Kapelrud stimmt 
effektiv in der Erklarung des Wortes iiberein Friedrich Schmidtke, Traume, Orakel und 
Totengeister als Kiinder der Zukunft in Israel und Babylonien, in : Biblische Zeitschrift, 
NF 11, 1967, p. 240-246. Die Bedeutung »Seele« oder »Totengeist« kénnte 6b von der 
Vorstellung erhalten haben, da8 der Totenzauberer oder Nekromant die Seelen in einem 
GefaB festhalt. Vgl. oben, Anm. 1 und s. 271, Anm. 3. 

3 Die sibirischen Schamanen sind haufig mit Krallenimitationen an Handen und 
FiiBen und an anderen Stellen ihres Kostiims ausgestattet. Die (»totemistischen« ?) 
Tierbeziehungen im arktischen Schamanentum sind meist ganz auffallend. Dabei kom- 
men auch u.a, Mause und Fiichse vor. 
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Zeit zuriickverlegt. Das Wort fiir »Tanz« (n¥h), von bin = kreisen, 
sich im Kreise drehen, sich winden (auch | schmerzhaft, gebarend), 
deutet aber nun keineswegs unbedingt auf einen zeremoniellen Tanz- 
reigen, wie die alteren und auch noch neuere Wbersetzer und Lexiko- 
graphen annehmen, sondern eher auf einen krankhaft gesteigerten 
ekstatischen Wirbeltanz. Da die Pauke dann in das geordnete Ritual, 
besonders in weiblicher Hand (vgl. Ps. 68,26), iiberging und wohl 
auch ein Requisit des institutionaliserten und geregelten Kulttanzes 
war, hindert nicht die Vermutung, da8 Mirjam hier zundchst einmal 
noch die Handtrommel der Schamanin mit ihren Gléckchen betatigte. 
So stellt sie auch die friihchristliche Kunst in Anlehnung an die weib- 
lichen Thiasosfiguren des dionysischen Kunstkreises dar. 

Ein letzter Nachklang schamanisierenden weiblichen Propheten- 
und Zauberwesens scheinen »die Téchter, welche weissagen aus ihrem 
Herzen«, zu sein, gegen die der Prophet Ezechiel (13,17) polemisiert, 
aihnlich wie gegen mannliche Propheten, die ihre subjektiven Erfah- 
rungen als Weissagung ausgeben (13,2 s.). Sie verhalten sich wie ein 
nabv baw. eine nebi’ah. Die Manner werden »Fiichsen« verglichen 
(13,4),! die prophetisierenden Frauen fertigen sich »Kissen« (nind9 ; 
zauberkraftige Textilien?)? und »Kappen« (niNDOM) fiir den Kopf 
an und »fangen Seelen«, die sie tdten oder am Leben lassen. Auch 
diese duBerst interessante, schwer verstandliche Stelle mit ihren 
hapax legomena weist auf schamanistische Praktiken des friihen 
israelitisch-kanaandischen Prophetismus hin. Werden die Seelen mit 
Hilfe der »Kissen« und »Kappen« eingefangen ? Werden sie in sie ein- 
gesperrt ? Seelenfang gehért haufig zu den Aufgaben schamanistischer 
Priester.? 


(b) Mose und die Zeit der Wiistenwanderung 


Im iibrigen weist, wenn wir schon einmal beim Umkreis des Mosai- 
schen und der »nomadischen« Wiistenwanderung sind, bzw. dessen, 
was man in diese Epoche hineinsah oder aus ihr iiberlieferte, auch 


1 Man konnte hier an Tierverwandlungen, Tierimitationen, Tiermaskeraden oder an 
theriomorphe Schutzwesen erinnern. 

2 Ist etwa an ausgestopfte Puppen fiir Totenritual und Seelenfang zu denken? 
Vgl. Findeisen, p. 123 ss. 

3 Zum Seelenfang vgl. Schamanengeschichten, p. 26, 181s., 199 s., 205s.; Findeisen, 
p. 1248s. — Ivar Paulson, Die primitiven Seelenvorstellungen der nordewrasischen 
Volker, Stockholm 1958, p. 303, 336-354. 
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die »Stiftshiittec in den Kultbereich der Schamanisten: sie reizt zum 
Vergleich mit dem Zeltheiligtum nord- und zentralasiatischer Volker, 
mit der transportablen Tempeljurte, fiir deren Bedienung meist auch 
Schamanen zustindig sind. An der gelegentlich in Frage gezogenen 
Historizitét der Stiftshiitte, die kemeswegs als eine Projektion des 
Tempelkultes in die Nomadenzeit angesehen werden darf, kann 
grundsatzlich kaum ein Zweifel bestehen. Nur muB sie im rechten 
Zusammenhang verstanden werden. Die Gestalt Moses selbst bediirfte 
im Blick auf schamanistische Ziige einer besonderen Untersuchung, 
die natiirlich durch die Quellenprobleme erschwert wird. Manches 
la8t auf schamanistisches Ekstatikertum schlieBen, so in der religions- 
geschichtlich héchst eigenartigen Schilderung Ex. 34,29-35 vom 
Hantieren mit einem Zeugstiick (hapax legomenon!) zur Gesichts- 
verschleierung bei der Ekstase.! GroBe Bedeutung scheint der »Stab« 
des Mose besessen zu haben (vgl. Ex. 17, 8 ss.), der in der friihchrist- 
lich-antiken Kunst geradezu sein entscheidendes Attribut ist. Hat man 
hier — abgesehen von der allgemeinen religionsgeschichtlichen Be- 
deutung des Stabes als Macht- und Wiirdeinstrument — an einen 
Schamanenstab zu denken ? 2 

Ebenso mag Moses Verkniipfung mit dem (rottesberg zum Nachden- 
ken anregen. Der Berg hat in der Vorstellungswelt und im Brauchtum 
des Schamanismus seinen festen Platz.? In Beziehung zu Mose wird 
der Berg als Stétte der Berufung und Offenbarung, eingeschlossen 
die Gesetzgebung und Religionsstiftung, gedacht (Horeb, Sinai). 
Ob ihm dabei bereits kosmisch-mythologische Ziige zugeschrieben 
werden, mége offen bleiben. Der meteorologische Symbolismus ist 


1 Diese Stelle fordert zu Vergleichen mit der »Feuerkraft« auf, die dem schamanischen 
Sehen innewohnt und die als Glanz vom Auge oder Gesicht des Schamanen ausgeht. 
Vgl. Schamanengeschichten, p. 47, 48 ss. (u.a. Gesichtsverschleirung eines Schamanen 
aus diesem Grunde !), 158, 186, 247. Stirnbinde eines Schamanen: tbid., p. 253, fig. 16. 
Rolle der Binde beim Schamanieren : Ohlmarks, p. 45. Die Binde als Mittel prophetischen 
Handelns iibrigens auch 1. Reg. 20, 38-41. 

* Zur Funktion des Schamanenstabes vgl. Ohlmarks, p. 45 (Symbol der Weltensiule), 
103, 3128., 349 (Schlangenstab!). Zum Schamanenstab in prahistorischer Zeit u.a. 
Horst Kirchner, Ein archéologischer Beitrag zur Urgeschichte des Schamanismus, in : 
Anthropos 47/1952, p. 2798s. Die Stabe kommen auch in dem wohl altertiimlichen 
»Brunnenlied« (Num. 21, 17s.) als Trager von Wunderkraft vor. Aarons Stab griint und 
wird zum Baum (Num. 17, 17-25), womit eine der wohl urspriinglichen Bedeutungen des 
Schamanenstabes angedeutet wird. 

3 Vgl. u.a, Schamanengeschichten, p. 154, 159, 169, 178, 183. Es ist bemerkenswert, daB 
der Berg im Schamanismus u.a. als Anrufungs-, Offenbarungs- und Weiheort wichtig ist. 
Der Einflu8 hochkultureller Berg-Mythen ist natiirlich nicht auszuschlieBen. 
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in diesem Zusammenhang unverkennbar vorhanden. Im Gesamtbild 
der Vorstellungs- und Metaphernwelt des Alten Testaments erweist 
er sich jedenfalls, angefangen bei der mosaischen Zeit, ja bei einzelnen 
Elementen der Patriarchenzeit und der Schépfungs-Sintflutgeschichte, 
als ein michtiger und bedeutungsvoller Komplex. Die Linie des 
Offenbarungsberges wird von Mose und dem Sinai weitergefiihrt zu 
Elia und dem Karmel und Horeb als besonders markanten Erschei- 
nungen. Die Linie des Kultberges wird von dem »Lande Morija« 
(Gen. 22,2), der Statte des Isaakopfers, zu dem Tempelberg des Jeru- 
salemer Zentralheiligtums gezogen (2. Chron. 3,1). Die symbolisch- 
metaphorische Verwendung des Bildes vom Berge ist unendlich reich; 
der kosmische Berg, der Berg als Naturerscheinung und Schauplatz 
von Naturereignissen wird immer wieder vorgefiihrt, und fast zwangs- 
léufig erhalt der Berg seit der Zeit der groBen Propheten jenen end- 
zeitlichen Symbolwert in Verbindung mit dem Kultberg, den schlieB- 
lich das Neue Testament aufnimmt. Der Ur- und Zentraltyp bleibt 
aber immer der Gottesberg des Stifters Mose. 

DaB die religidse Wertung und Verwendung des Berges im Alten 
Testament religionsgeschichtlich nicht nur allgemein mit Vergleich- 
barem an Kultbergen im Alten Orient, sondern speziell mit dem kana- 
andischen Héhenkult zusammenhangt, kann nicht bezweifelt werden. 
Dieser Komplex ist sicher vornehmlich von der kanaandischen Re- 
ligion her zu verstehen, in der der Berg offenbar in der Regel mit 
Stein (Séule) und Baum zusammengehért. Damit stellt sich die Frage, 
ob nicht die »Héhen« und Berge in diesem religionsgeschichtlichen 
Milieu urspriinglich Platze fiir ekstatisch-visionire Offenbarungser- 
fahrungen und Kultstatten waren, die einen Ausschnitt aus dem 
Ganzen des schamanistischen Modells bilden und von dort her zu 
interpretieren sind. 

Der mit Recht als »Prophet« gesehene Mose (vgl. Deut. 18,15; 
Act. 7,37) ist also vielleicht als ei Mann mit schamanistischen Er- 
fahrungen zu betrachten, die ihn zum charismatischen Volksfiihrer, 
Gesetzgeber und Kultstifter qualifizierten.1 Bereits seine Berufungs- 
vision und Hinzelziige der Geschichte um den »feurigen Dornbusch« 


1 Interessant ist im Zusammenhang der mosaischen Religionsstiftung die Hypothese 
von Weston La Barre im Anschlu8 an Devereux, nach der »neue« Religionen und neue 
»Sakralkulturen« aus einem »crisis cult« entstehen, dessen Quelle das UnbewuBte eines 
»Schamanen-Messias« ist (The dream, charisma, and the culture-hero, in: The dream 
and human societies, edd. G. E. von Grunebaum & Roger Caillois. Berkeley/Los Angeles 
1966, p. 229-235). 


18 
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(Ex. 3,1 ss.; Deut. 33,16) auf dem Berge Horeb, in dem offenbar 
Jahwe als Baumgeist wohnt und dem Ekstatiker erscheint, geben 
thematisch diese Linie des Versténdnisses an, die spater durch viele 
Momente seines religionsstifterischen Wirkens verstairkt wird. Immer 
wieder wird er als inspirierter Weissagender und Geistbesitzer vor- 
gefiihrt, der in Verbindung mit Wolke und Feuer (zu dem wohl der 
Berg zu assoziieren ist) seine ekstatischen Erfahrungen mitteilt und 
zu dem sich auch Parallelerscheinungen zeigen (vgl. Num. 11,25-29). 
Die spatere Tradition will némlich in der mosaischen Zeit — vielleicht 
angeregt durch den Nabiismus und sein Kollektiv-Ekstatikertum — 
ein moglichst breites prophetisch-ekstatisches Milieu allgemeiner 
Trancebereitschaft sehen (Num. 12,6 ss., ) : schamanistische Erfahrun- 
gen fiir alle oder viele, nicht als Privileg einzelner. Auch das entsprache 
Erscheinungen des spiteren und rezenten Schamanismus und seiner 
kollektiven Séancen, z.B. in Kanada und sonst in der Arktis oder 
im islamischen Derwischwesen.1 


(c) Die Zeit der » Vater« 


In die »Vaterzeit« fiihrt, wo und wie man immer ihre historische 
Substanz einordnen mag, die Geschichte von Jakobs visiondérem 
Traum in Bethel (Gen. 28,10-19). Der ihm als mediales Hilfsmittel 
dienende Stein, auf den er sich bettet, regt zum Nachdenken an, 
was auch seine kultgeschichtliche Bedeutung sein mag. Die Himmels- 
leiter,? die ihm erscheint, kénnte dem Vorgang des schamanistischen 
Erkletterns des Himmels und dem Weltenbaum zuzuordnen sein. 

Tatsaéchlich wird diese vorher und nachmals mehrfach erwahnte 
alte Offenbarungsstitte (Gen. 35,1-8.14-15; vgl. 12,8; 13,3), an die 
sich der kanaandische Baalskult heftete (1. Reg. 12,29 ss.; 13,1 ss.) 
und die wegen der hier erteilten Himmelsleiter-Offenbarung in der 
Geschichte der christlichen Exegese, Allegorik, Symbolik, Mystik 
und Ekstase einen hervorragenden Platz erhalten sollte, mit einem 
Baum ausgestattet (Gen. 35,8). Auch hier ist zu fragen, ob nicht ein 


1 Vgl. etwa Ohlmarks, p. 34, 1658. 

2 Auf die Bedeutung der Leiter im Schamanismus und auf ihre Verkniipfung mit dem 
Weltenbaum hat erneut Eliade (p. 449-456) hingewiesen. Ernst Burgstaller (Schama- 
nistische Motive unter den Felsbildern in den dsterreichischen Alpenlandern, in: For- 
schungen und Fortschritte 41/1967, p. 144 ss.) hat neuerdings die Verbindung von Leiter 
und Baum fiir die vorgeschichtliche Zeit betont. 
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dem Schamanenbaum ! verwandtes Element in diese Erzaihlung ein- 
gefiihrt wurde, das ganz deutlich als kultischer Baum ein fester 
Bestandteil des altkanaandischen Héhenkultus ist. Zwar kennt das 
Alte Testament sonst nicht eindeutig das Motiv des (schamanistischen) 
Weltenbaumes.2 Das des Lebensbaumes ist als ein relativ junger 
Bestandteil deutlich vorhanden,? ebenso wie allerlei Baummeta- 
phorik und -allegorik,* vor allem bei den Propheten.’ Altestes Tra- 
ditionsgut Kanaans dagegen bieten mehrere Stellen iiber Kultbaume. 
Hohen, Hiigel, auch Steine und Saulen werden mit Baumen in einem 
Atemzuge als Kultstatten genannt.* Der dort geiibte Kult nach kana- 
andischem Muster wird metaphorisch Jer. 2,20 und 3,6 als Ehebruch 
unter Baéumen und auf Bergen bezeichnet.? Die Kombination ist im 
Hinblick auf das iiber den Berg Gesagte nicht uninteressant. Jeden- 
falls enthalt Deut. 16,21 s. ein Verbot, Baume rituell um den Altar 
zu pflanzen und eine Jahwe verha&te Sdule zu errichten. Vielleicht 
weil es schamanistische Kultrudimente sind? Aber Ex. 15,25 laBt 
immerhin Mose auf Jahwes Gehei8 noch einen Zauberbaum verwenden. 

In diesem Zusammenhang ist vielleicht die Stelle Jos. 8,29 und 
10,26 s. beachtlich, wonach der Kénig von Ai und fiinf gefangene 
Amoriterkénige getétet (offenbar vorher! 10,26) und dann nach- 
triéglich (anscheinend rituell) an Baéumen aufgehangt,* bei Sonnen- 


1 Zur eminenten Rolle des Baumes im Schamanismus vgl. zahlreiche Beispiele in den 
von Friedrich und Buddruss herausgegebenen Schamanengeschichten. 

2 Spat scheint sich diese Vorstellung (allerdings nicht eindeutig) in Dan. 4, 7-9 
anzubahnen. Sie wird dann auf den Menschen (K6nig) als kosmischen Baum iibertragen 
(Dan. 4, 16-18). Zum Baum als Sinnbild oder Alter Ego des Menschen (Schamanen) 
vgl. Schamanengeschichten, p. 24, 44, 72, 80, 149, 160. 

3 Z.B. Proy. 3, 18; 11, 30; 18, 12; 15, 4. 

4 Z.B. Baume als Manifestation oder Heilszeichen Jahwes Ps. 104, 16; Ez 17, 22-24 
(Versuch, ein Verhaltnis Jahwes zu den kultischen Baumen Alt-Kanaans herzustellen ?), 

5 Auffallend ist die Rolle des Baum-Bildes bei Jesaja und Ezechiel. 

8 Konig Ahas von Juda bringt Schlacht- und Brandopfer auf Héhen, Hiigeln und 
yunter jedem dichtbelaubten Baum« dar (2. Reg. 16, 4 = 2. Chron. 28, 4). Die Israeliten 
im Nordreich haben heilige Steine und Saulen auf allen hohen Hiigeln und unter dicht- 
belaubten Baumen errichtet und dort — wie die »Vélker« — geopfert (2. Reg. 17, 10s.). 
Baal ist besonders mit einer »Sdéule« verbunden (2. Reg. 10, 27). Die Séule gehért, wie 
der Baum, zum schamanistischen Weltbild. Jedenfalls legt sich ein Vergleich der Mas- 
seben-Steinpfeiler mit der schamanistischen Saule nahe. 

? Ahnlich Ez. 6, 13: Berge, griinende Baume und belaubte Terebinthen sind Gétzen- 
opferstatten der dem landeseigenen Kult ergebenen Israeliten. Nach Jes. 57, 5 sind 
ebenfalls die lebenden Laubbaiume Kultstatten oder Merkmale von solchen. 

8 Die Todesstrafe durch Aufhangen an einem Baum (‘éz), den er fiir die Hinrichtung 
Mardochais hatte herrichten lassen, wird an Haman und seinen Séhnen durch den Perser- 
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untergang abgenommen und unter Steinen bzw. in einer mit Steinen 
zugeschiitteten Héhle begraben wurden : Ein Menschenopfer durch 
Aufhaingen im Baum (das es auch anderswo in der Religionsgeschichte 
gibt) und die Errichtung von Steinsetzungen bzw. Steinwurfstatten 
(ahnliche den mongolischen obo)? Ein urspriinglich schamanistischer 
oder zur Umwelt des Schamanismus gehériger Ritus (Hangeopfer an 
Baumen und Stréuchern) ? } 

Das allgemeine Moment des visionaren, heilstrachtigen Trawmes, 
das im Mittelpunkt der Bethel-Erzihlung steht, ist dem Alten Tes- 
tament auch sonst nicht unbekannt, u.zw. in fiir unsere Fragestellung 
nicht unbeachtlichen Verkniipfungen.? Das Traumen gehort anschei- 
nend mit dem Prophetentum wesentlich zusammen. In der Spatzeit 
spielt es eine hervorragende Rolle im Danielbuch, das geradezu ein 
prophetisches Traumbuch genannt werden kann und als solches auch 
in die Uberlieferung einging. Samuel, in der Geschichtsbetrachtung 
der Bibel Nabi’ismus und Priestertum verkniipfend, ist anscheinend 
ein Kenner des Inkubationstraumes (1.Sam. 3,3ss.,). Eine der interes- 
santesten Stellen ist 1. Sam. 28,6, wonach Saul angesichts der Bedring- 
nis durch die Philister von Jahwe Auskunft weder durch Tréume 
noch durch priesterliche Visionsorakel (a™3x) noch durch Propheten 
erhalt. Diese drei Orakel- oder Prognosetechniken, von denen min- 
destens zwei auf inspirativer Methodik beruhen, hangen wohl zusam- 
men. Das Versagen seiner eigenen schamanistischen Fahigkeiten und 
der seiner Genossen veranla8t ihn dann, die Frau von Endor und ihre 
wohl besser funktionierenden weiblich-schamanistischen Totenbe- 
schw6rungen zu konsultieren.? Die nabi’istische Traumtechnik wird 
im Pentateuch in die Welt des Gesetzgebers und der groBen beispiel- 
haften Gestalten der Wanderzeit zuriickverlegt : Nach Num. 12,1 ss., 


kénig vollzogen (Esther 6, 4; 7, 9s.; 9, 13. 25). Wird hier eine sakrale, opferartige 
Hinrichtung durch Hangen im Baum als persisches Ritual vorausgesetzt ? 

1 Das Aufhaingen im Baum als Bestattungsritus fiir den Schamanen z.B. Schamanen- 
geschichten, p. 95s. 

2 Der Traum hat im Schamanismus eine so zentrale Stellung, daB es hier einzelner 
Literaturverweise nicht bedarf, da er in jedem Werk iiber das Thema fortlaufend und 
mehr oder weniger griindlich gewiirdigt wird. Ganz allgemein zu Seher-Traumen in der 
Umwelt des Alten Testaments vgl. A. Leo Oppenheim, Mantic dreams in the ancient 
Near East, in: The dream and the human societies, edd. G. E. von Grunebaum & Roger 
Caillois. Berkeley/Los Angeles 1966, p. 341-350. Hier wird auch auf die Rolle der Frau 
bei der Traumdeutung hingewiesen (p. 350). 

8 Vgl. Schmidtke, loc. cit., der auch in Kiirze die Bedeutung des Traumorakels in 
der Umwelt des Alten Testaments wiirdigt. 
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beanspruchen Mirjam und Aaron ahnliche Offenbarungsbefahigung 
und -erfahrung wie Mose, was besonders Mirjam betont. Jahwe jedoch 
sagt aus dem »Offenbarungszelt«, da8 er sich den »Propheten« (nabr’) 
durch »Gesichte« und »Traume« offenbare (12,6), daB er aber mit Mose 
direkt und unmiBverstiandlich rede, nicht durch »Ratselworte«, da 
dieser Jahwes Gestalt sehen kénne (12,8). Mose erscheint also in einer 
Steigerung innerhalb der schamanistischen Techniken und Befahi- 
gungen gegeniiber den Visions- und Traumpropheten als direkter 
Gesprichspartner Jahwes, als »Super-ndabi’«, als Ultra-Schamane. Im 
iibrigen ist er ein »sehr sanftmiitiger Mann« (12,3). Bedeutsam ist 
wohl, da8 Kritik am Traum und seiner Zuverlassigkeit vor allem in 
der Spatzeit laut wird.t 


(d) Die »Richter« 


Eine weitere Erscheinung, die zum Vergleich mit dem Schama- 
nismus herausfordert, sind einzelne »Richter«, wie denn tiberhaupt 
das Richterbuch religionsgeschichtlich interessantes altes Material 
enthalt. Die Richter sind, offenbar ankniipfend an die Funktion des 
Stifters Mose, als berufene Charismatiker gedacht, die mit dem Geiste 
Gottes ausgestattet sind (vgl. Jud. 3,10; 11,29; 14,6; 15,14), von 
Fall zu Fall bestellt werden und politische Fiihrungsaufgaben mit 
religidsen vereinigen. Sie machen sich z.B. durch ein Blasinstrument 
bemerkbar (Jud. 3,27; vgl. 7,18). Offenbar sind sie z.T. langhaarig 
wie die asiatischen und palioindischen Schamanen (Jud. 13,5), d.h. 
diejenigen, die herkémmlich als »Nasiraer« betrachtet werden. Die 
Simson-Gestalt ist unter Gesichtspunkten des Schamanismus besonders 
interessant. Vor seinem Ende wird er von den Philistern zum )Spielen« 
zwischen den Saéulen geholt (Jud. 16,25). Hat dieses »Spielen« (pny; 
wortl. »lachen«, »scherzen’) — ahnlich wie das Heilung bringende 
Spielen (allerdings eines Musikinstruments). durch David vor Saul 
(1. Sam. 16,14-23) — eine besondere Bedeutung? Handelt es sich 
um ekstatisches Spielen oder um Lachen im Trancezustand, wie es 
auch sonst in der Besessenheit vorkommt ? 2 DaB die Sdulen, deren 


1 Jer. 23, 28-33 polemisiert gegen die falsche. Verwendung des Offenbarungsmittels 
Traum. Nach Eccl. 5, 6 fihren Traume zu Wortmassen (der durch sie.inspirierten Prophe- 
ten oder Wahrsager? sonstiger kultischer Orakelgeber oder -empfanger?). Vgl. Sach. 
1002: 

2 Vel. K. A. Winkler, Die reitenden Geister der Toten. Hine Studie iiber die Besessenheit 
des “Abd Er-Radin und tiber Gespenster und Démonen in einem oberdigyptischen Dorf. 
Stuttgart 1936 (besonders die Abbildungen !). , 
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sich Simsons ekstatische Kraft bemachtigt, mit der kosmischen Saule 
zusammenhangen, wird man nicht ohne weiteres annehmen konnen. 

Zu dem Interessanten dieser Zeit gehért das nwminose Gewand 
Gideons (Jud. 8,27), das offenbar eine Gewandgottheit oder ein Tex- 
tilidol ist oder aber ein ekstatisches Gewand (vgl. das Ephod des 
Micha Jud. 17,5), und das, wie der gleichnamige hohepriesterliche 
Anzug (nach Ex. 28,4-38, besonders 33-35), wieder an die Gestaltung 
des Schamanenkostiims erinnert (z.B. durch die Gléckchen, die Art 
der Zusammensetzung der Textilien und die Verbindung mit Metall- 
teilen).1 Weiter erfahren wir wieder von einem weiblichen Charis- 
matiker unter den Richtern in der Deborah (Jud. 4,4 ss.,) und in der 
Pauken schlagenden und Wirbeltinze auffiihrenden Tochter des 
Richters Jephthah, die dann nach einem Aufenthalt in den Bergen 
geopfert wird (Jud. 11,34-40).2 Das im ganzen ratselhafte Phéinomen 
der »Richter« diirfte in Einzelziigen durch einen sorgfaltigen Vergleich 
mit dem Schamanentum vielleicht Erhellungen erhalten. 


(e) Die Nebvim 


Hine eigenartige Verzahnung zwischen dem Richteramt, dem 
Priestertum und dem spiteren Nabi’tum stellt die Gestalt Samuels 
her, der zu den langhaarigen Sehern gehort (1. Sam. 1,11), Priester- 
lehrling und schlieBlich »Richter« ist (1. Sam. 7,15). Ihm wird aus- 
driicklich die Eigenschaft des »Sehers« bescheinigt (1. Sam. 9,9 ss.; 
wortl. des »Sehenden«, also des Visionérs im engeren Sinne), die von 
der Quelle geschichtlich mit dem Nabi’-tum in Zusammenhang gebracht 
wird, gleichsam als dessen altere Form, aber nicht unbedingt damit 
identisch ist. Sein Nachfolger ist Saul, und hier ist die Stelle, wo das 
charismatische Richteramt und das ehedem vielleicht auch charis- 


1 Die Ausriistung des Priesters mit einem solchen magischen Kostiim (allgemein als 
*éphod bezeichnet) ist offenbar fiir seine Orakelhandlungen konstitutiv : 1. Sam. 23, 6-12 
berichtet, daB der Priester Abjathar dem David nur vermége dieses Orakelanzugs 
Weissagungen erteilen kann. Man kann vielleicht das auch zur kultischen Garderobe des 
Hohenpriesters geh6rende Ephod als »Schamanenkostiim« im speziellen Sinne auffassen. 
(Vgl. H. Thiersch, Ependytes und Ephod. Gétterbild und Priesterkleid im alten Vorder- 
asien, Stuttgart 1936.) Allerdings wird es anscheinend auch zum Gewandfetisch. Das 
dazu gehérige Amtsschild des Hohenpriesters enthalt ON und ON, offenbar 
Mittel fiir ein visionares Licht- oder Feuer- und Rechtsorakel. ‘ 

2 Das rituelle oder ekstatisch-visionére Sterben oder das subjektive Todeserlebnis 
der Schamanen kénnte hier seine reale kultische Parallele im Opfertod der (ekstatischen ?) 


Kulttanzerin finden, bzw. den rituellen Hintergrund, von dem aus es verstanden 
werden muB. 
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matische Amtspriestertum, wie es Eli verkérpert, endgiiltig mit dem 
Nabi'tum verkniipft wird, das offenbar von vornherein eine Grup- 
penerscheinung ist, aber mit den gleichen schamanistischen Merk- 
malen bzw. Attributen und Requisiten (Pauke, Fléte, Harfe) ausge- 
stattet wie andere Hinzelekstatiker (1. Sam. 10,5). Die Amtsiiber- 
tragung bzw. der Erwerb der charismatischen Amtsbefihigung ist 
eines der ganz entscheidenden Probleme dieses Personenkreises.1 
Saul selbst wird ein »anderer Mann« durch die Berufung in die Pro- 
phetengruppe (1. Sam. 10,6.10 ss.,). Von ihm ergreifen gute und bése 
Geister Besitz, die durch Davids Saitenspiel besinftigt werden (1. Sam. 
16,14-23), der ebenfalls ein Geistbesitzer ist (1. Sam. 16,13). Das 
Saiteninstrument erfiillt bei einigen subarktischen Schamanisten die 
gleiche inspirierende Funktion wie die Schamanentrommel.? Die 
charismatische Theokratie der »Richter« wird politisch abgelést durch 
das von Saul erstmals repriisentierte Konigtum. Ihre religidsen Funk- 
tionen iibernehmen offensichtlich die nebz’2m, und diese sind wohl 
nichts anderes als eine Spielart bzw. eine Parallele des subarktischen 
Schamanismus. In Saul war noch die Fiille der Fiihrungsaufgaben 
verbunden. Auch hier finden wir eine strukturelle Veranderung in 
der »Sakralkultur« in einer Art von »Krisen«-Situation durch einen 
Wechsel in der politisch-gesellschaftlichen Organisation in Verbindung 
mit einem schamanisierenden Fiihrer, wie sie la Barre herausgear- 
beitet hat. Ein Gottbesessener iibernimmt das Konigsamt. 

Auf das Nabi’tum hat schon Ohlmarks aufmerksam gemacht und 
damit Gedanken aufgenommen bzw. weitergefiihrt,? die Lindblom 
iiber den israelitischen Prophetismus in die Debatte geworfen hatte,4 
der das Massenphénomen der alten (israelitischen und _ nichtisrae- 


1 Zum Gesamtproblem vgl. Alfred Jepsen, Nabi.Soziologische Studien zur alttestament- 
lichen Literatur und Religionsgeschichte. Minchen 1934, besonders p. 245 ss. (schamanis- 
tische Vorbilder). — Ders., Die Quellen des Konigsbuches. Halle/Saale 21956. 

2 Ohlmarks, p. 166. An einigen Stellen des Alten Testaments gibt es noch dunkle 
Erinnerungen an eine Selbsttatigkeit und Beweglichkeit des gleichsam lebendigen und 
beseelten Musikinstrumentes, die fiir die nordasiatische Schamanentrommel charak- 
teristisch sein kann : vgl. Ps. 57, 9; 108, 3. 

3 Ohlmarks, p. 165s. 

4 J. Lindblom, Profetismen i Israel, Stockholm/Uppsala 1934. So auch andeutungs- 
weise Jepsen : »Bereits die kanaanidischen Erscheinungen, die als Vorbild dienten, 
miissen den Charakter eines inspirierten Seher- und Schamanentums tegragen haben...« 
(Nabi, p. 245). Er vermutet eine Herkunft von den vorisraelischen semitischen Landes- 
bewohnern, aber auch »yein Wiederhochkommen 4iterer, vorsemitischer Erscheinungen« 
und erinnert an mit den Hyksos eingedrungene kleinasiatische oder nordsyrische Stamme 
(loc. cit. p. 246). 
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litischen) Propheten mit dem islamischen Derwischwesen verglich, 
das man ebenfalls mit der schamanistischen Tradition des Alten 
Orients in Zusammenhang bringen méchte. Die — teilweise recht 
zahlreichen — Prophetenscharen (vgl. 1. Reg. 22,6; 18,19) sind ein 
ganz auffalliges Klement des altkanaandischen vorliterarischen Pro- 
phetismus. Das Massenschamanieren kommt heute noch in abge- 
blaBten Formen ekstatischer Musik- und Tanzversammlungen bei 
den Arktikern vor. Auch hier ist die Handtrommel in vieler Handen 
(wie 1. Sam. 10,5). In beiden Fallen scheint die ritualisierte und mit 
bestimmten kultischen Attributen oder Instrumenten ausgefiihrte 
Gruppenekstase ein charakteristisches Merkmal einer bestimmten 
institutionalisierten religidsen Erfahrung und Praxis zu sein. 

Der Einzelprophet im Sinne der spateren Schriftpropheten der Bibel 
ware dann vielleicht eine aus dieser Entwicklung hervorgegangene 
sekundare oder tertiére Form eines altertiimlichen Kollektivscha- 
manismus, obwohl es immer Einzelginger unter den nebi’im gegeben 
hat (vgl. 1. Reg. 22,8). Umgekehrt sind offensichtlich manche Ziige 
des organisierten kollektiven Nabi’-Prophetismus spiter literarisch 
in die mosaische und sogar in die Patriarchen-Zeit zuriickprojiziert 
worden. Manches von dem, was sich um die Vatersagen und um die 
Geschichte der Wanderungszeit an schamanistischen Erinnerungen 
rankt, mag in der schriftlichen Fassung der Uberlieferung durch 
Hinzelziige des Nabi’tums bereichert und vertieft worden sein. 


(f) Zedekia und die Hérnermaske 


Ein gliicklicher Einzelfall unter diesen offiziell anerkannten nebi’im 
verschafft uns weitere Klérung : Es ist der na@bi’ Zedekia,? der in 
Samaria vor den Kénigen Ahab von Israel-und Josaphat von Juda 
prophezeit und gegen seinen Kollegen Micha in einer Art von Kon- 
kurrenzséance oder Wettkampf auftritt (1. Reg. 22,2-28). Letzterer 
versetzt sich in den Himmel vor Jahwes Thron und schildert — ganz 
entsprechend dem Glauben der Schamanen — den Ausgang eines 
Geistes von Gott, der in den nebi’?m Wohnung nimmt und Ratschlage 
erteilt. Zedekia aber nimmt eiserne Hérner und verwendet sie als 
Gleichnis oder Symbol fiir die Kraft Ahabs (1. Reg. 22,10-11). Es 


1 Ohlmarks, p, 34, 165. 
2 Schon Ohlmarks hat hieran bestimmte zutreffende Vermutungen gekniipft (p. 167), 
ohne sie eingehend begriinden zu kénnen. 
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kommt zu einem regelrechten Kampf bzw. zu einer Schlagerei mit 
Micha (1. Reg. 22,24 s.). Genauer : Zedekia schligt auf Micha ein.' 

Diese Horner sind nun besonders interessant. Im asiatischen Scha- 
manentum sind die Schamanen haufig Trager von Geweihen, zumeist 
von Hirschkronen, wie sie denn iiberhaupt mit der Tierwelt in inniger 
Beriihrung stehen kénnen. Ein Stich von 1705 zeigt den Schamanen 
der Tungusen mit einer reichen Hirschkrone.? Noch heute sind solche 
Metallkronen der Schamanen erhalten. Im schamanistischen Buddhis- 
mus der Mongolei treten in dieser Weise gekrénte Figuren bis zur 
Gegenwart an den groBen Jahresfesten mit ihren dramatischen 
Tanzen auf, z.B. in dem beriihmten Tsam-Tanz. Eine Beeinflussung 
der Sibirier von dort aus wire also nicht auszuschlieBen. Vor allem 
aber spielt die Verwandlung des Schamanen in einen Stier und das 
Herauswachsen von Stierhérnern aus dem Kopf des Schamanen 
fiir den Schamanenkampf in der Ekstase eine ganz hervorragende 
Rolle in den Erzahlungen und Berichten iiber den sibirischen Scha- 
manismus.? Tierimitation in ritueller Form und Tierverwandlung 
sind offenbar ein ganz wesentliches, fast konstitutives Moment in 
der Gestaltung des Schamanentums, jedenfalls zumindest dort, wo 
tierische Hilfs- und Schutzgeister im Anspruch genommen werden, 
in unserem Falle geweihtragende bzw. gehdrnte Tiere als Reprasen- 
tanten von Macht und Kampfkraft. 

Im 3. Jahrtausend v. Chr. findet sich in der Induskultur auf einem 
Siegel eine Menschengestalt mit Hirschgehérn und -schwanz, also 
in einem Hirschkostiim,4 — wahrscheinlich ebenfalls em Schamane. 
Auf einem anderen Siegel ist ein Mensch in Stiermaskierung zu er- 
kennen. Da8 in der Induskultur, deren hier in Betracht kommende 
Siegel auch ikonographisch zum Vergleich mit Sumer anregen, Hle- 


1 Vgl. Schamanengeschichten, p. 158: HérnerstoBen der Schamanen unterein- 
ander. Das Alte Testament hat noch einige Erinnerungen an Schlage als Begleiter- 
scheinung oder Mittel der prophetischen Erregung bewahrt, so 1. Reg. 20, 35-43; 
Sach. 13, 6. é‘ 

2 Harva, p. 515, fig. 80 (nach N. Witsen, Noord en Oost Tartarye, Amsterdam 1705). 

3 Vel. die sehr charakteristischen Stellen in Schamanengeschichten, p. 44, 47, 50 
(Stierkampf des Schamanen), 111 (ebenso). 160 (ebenso), 165, 167, 181 (Herauswachsen 
der Horner), 306 (Stierimitation). Zur Rolle der tierischen Seelentrager des Schamanen, 
die in Wirklichkeit den Schamanenkampf ausfechten oder seinen seelischen Kampf 
reprasentieren, vgl. Vajda, p. 471 ss. 

4 Mohendjo-Daro and the Indus civilization, ed. Sir John Marshall. London 1931. 
vol. III, pl. CXI, fig. 356, 357; CVI, fig. 16 (Maskierter mit Pfeil und Bogen); ein 
» Ekstatiker«( ?) pl. XCVIII. 
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mente des ekstatischen Trancezustandes angenommen werden kénnen, 
zeigt die beriihmte Biiste eines Mannes, der sich offenbar in Trance 
befindet und eine. kultische Bedeutung haben konnte (Ritualge- 
wandung?), aus Mohenjo-Daro. Den Schwanz tragt der Tungusen- 
schamane von 1705 zwar nicht, aber beim Schamanen der Sojoten 
bemerken wir derartiges am Kostiim, obwohl hier sonst mehr ein 
Vogelcharakter hervortritt.1 Wenn wir uns weit in die Vorgeschichte 
des westlichen Europa zuriickbegeben, so treffen wir in der Grotte 
»des Trois Fréres« in Frankreich (Ariége) bereits im Palaolithikum 
einen Menschen in kombinierter Tiermaske! mit Hirschgeweih, 
Kulengesicht, Barentatzen und einem (Bison- ?) Schweif, oder Menschen 
mit Gemsengehérn.? Das diirfte kaum oder jedenfalls nicht allein 
sogenannte »Jagdmagie« in »Tanzfiguren« sein, sondern hinter diesen 
Figuren mit Bestandteilen aus jagerischen Riten, aus theriomorphen 
und totemistischen Kulten steckt mehr: sie zeigen uns uralte Kult- 
funktionare, »Schamanen«. Neuerdings hat Horst Kirchner eine wohl 
dem Aurignacien zuzuweisende, 1940 entdeckte Héhlenzeichnung in 
Lascaux iiberzeugend als eine schamanistische Szene gedeutet und 
dabei die zentrale und beherrschende Figur eines Bisons (neben der 
anscheinend ein vogelartig maskierter Schamane auf der Erde liegt) 
nicht als Jagdobjekt, sondern als Opfertier (in Gestalt eines schama- 
nistischen Tiergeistes?) gedeutet. Man kénnte weitergehend fragen, 
ob es sich nicht um die Darstellung der Bisonmaskerade und des 
Tierekstase-Zustandes, um das Tiererlebnis eines Schamanen (des 
gleichen oder eines anderen?) oder gar eines Schamanenkampfes mit 
dem siegreichen Schamanen in Stiergestalt handelt. Weiteres Material 
zur Hornermaske aus prahistorischer Zeit hat Ernst Burgstaller 
beigesteuert.4 

Gehen wir naher an Altisrael heran, so miissen wir ie Rollsiegel 
Mesopotamiens mit Gestalten aus dem Gilgamesch-Bereich betrachten. 
Dort haben wir in ungezihlten Wiederholungen den sogenannten 
»Stiermenschen« Enkidu, dessen Varianten den Assyriologen Stoff 
zum Nachdenken gaben. Die bisherigen Interpretationen dieser 
sogenannten Kampfszenen halte ich fiir unbefriedigend, wenn nicht 
fiir partiell verfehlt. Es handelt sich wohl weniger um mythologische 


1 Harva, p. 507, fig. 72. 

2 Leonhard Franz, Religion und Kunst der Vorzeit, Prag/Leipzig 1937, Taf. 9. 

3 Horst Kirchner, loc. cit., p. 244-286, besonders p. 262 ss. 

4 Ernst Burgstaller, loc. cit., p. 105-110, 144-148, besonders p- 107 ss., 110, 145s. 
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Kampfszenen als vielmehr um rituelle Kampfbilder, in die Mythus 
hineinprojiziert ist. Der ausgedriickte »Kampf«-Gedanke kénnte Bezie- 
hungen zum »Schamanenkampf« erkennen lassen. Der »Stiermensch« 
mag Reflexe der Gilgamesch-Geschichte enthalten oder aufgenommen 
haben,! aber er ist vielleicht kein Stiermensch, sondern eher wohl 
ein Schamane in Stier-Ekstase oder in verschiedenen Formen der 
Stiermaskerade. Rollsiegel des 4. Jahrtausends zeigen deutlich die 
verschiedenen Stadien der Stiermaske und -krone bzw. des kompletten 
Stierkostiims.? Dabei erkennt man anscheinend auch einen Hirsch- 
menschen 3 (?). Im 2. Jahrtausend sieht man auf einem hittitischen 
Siegel noch deutlicher die Stiergeh6rn-Kopfmaske mit einer Hirsch- 
maske.4 Es gibt hier kaum einen Zweifel : die dargestellten Leute 
(die iibrigens gelegentlich auch weiblichen Geschlechts sind!) > mit 
ihren Hornerkronen sind Kultpersonen. Eine systematische Durch- 
fiihrung dieses Deutungsversuches ware m.E. lohnend. 

Diesem religidsen Umkreis gehért auch Zedekia an, der seine 
Hoérnerkrone »nimmt«, »sich antut« (wie es wohl eigentlich heissen 
muB; die uns vorliegende Redaktion mit wy = ver machte« 
hat vielleicht den altertiimlichen Vorgang schon nicht mehr verstanden). 
Méglicherweise war sie bei den nebi’tm auch sonst gebrauchlich. Sie 
ist aus Eisen, denn wir befinden uns in der vorderorientalischen Hisen- 
zeit, aber das Hisen hat auch gerade wieder im Schamanismus, der 
wohl in dieser Kulturperiode voll entwickelt wurde, und in seinen 
Geraten und Ausriistungsstiicken seine hohe kultische Bedeutung. 

Neben Zedekia wire auf die ekstatischen Baalsdiener hinzuweisen, 
mit denen sich Elia auseinandersetzt (1. Reg. 18), die in ahnlichen 
Massen auftreten wie die Jahwe-Propheten (1.Reg. 18,13). Eha ist 
in diesem Zusammenhang eine duBerst interessante Figur. Wir wissen 
von seinen ekstatischen Wanderschaften, seinem Umbherirren und 
seinen inspirativen Erfahrungen (1.Reg.19), seiner Verbindung mit 
den heiligen Bergen Karmel (1.Reg. 18,42) und Horeb (1. Reg. 19,8 ss.), 
seinem wunderbaren Mantel (2. Reg. 2,8), mit dem er als geistlicher 


1 Otto Weber, Altorientalische Siegelbilder. Band 1-2. Leipzig 1920. = Der Alto 
Orient, 17. und 18. Jg. Bd. 1, p. 14ss., 66 ss. 

2 Weber Bd. 2, Nr. 215-216. DaB es sich um eine Hérnerkrone, nicht um ein natiir- 
liches Gehérn oder Geweih handelt, diirfte auBer Frage stehen (vgl. Weber Bd. 1, p. 70). 
In Objekten der spateren Zeit wird das sehr deutlich. 

3 Auch der Vogelmensch, d.h. die (schamanische ?) Vogelmaskierung kommt neben 
anderen »monstrésené Bildungen vor (vgl. Weber, Bd. 1, p. 104). 

4 Weber Bd. 2, Nr. 245; vgl. 246, 248. 

5 Weber Bd. 1, p. 71. 
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Vater seinen Nachfolger Elisa investiert (1. Reg. 19,19 ss.), und schlieB- 
lich von seiner rossegefiihrten Himmelsreise (2. Reg. 2, 11-12). Ins- 
besondere die Beriihrung mit dem Wagen- und Reitergedanken ist 
kulturgeschichtlich bemerkenswert. Pferde spielen im theriomorphen 
Komplex des eigentlichen Schamanismus eine hervorragende Rolle. 
Elia ist auch sonst ein Herr der Tiere, und zwar der Raben (1. Reg. 
17,4 ss.), tiber die er als Hilfsgeister verfiigt, die ihn ernahren und am 
Leben erhalten, ahnlich wie sein Nachfolger Elisa Herr der Baren . 
ist (2. Reg. 2,24). Hier sind die Parallelen zu den Schamanentradi- 
tionen ganz offenkundig,! denn auch die Schamanen haben eben 
»ihre« Tiere. Das Barenmotiv hat als Reminiszenz der Jagerkulturen 
im Schamanismus vielfach seinen Platz. Der Rabe ist einer der hau- 
figsten und interessantesten MHilfs- und Begleitvogel asiatischer 
Schamanen von einem gewissen’ Ambivalenzcharakter.? 

Ela wie Elisa vollziehen eine religionsgeschichtlich interessant 
geformte Totenerweckung durch Mundbeatmung (1. Reg. 17,19-23; 
2. Reg. 4,32-37).3 Elia fiihrt eine Auseinandersetzung im Kampf 
mit einem Ekstatikerkollektiv, die in einer Abschlachtung seiner 
Gegner endet (1. Reg. 18,21-40). Hier geht es also um Gruppenkiéimpfe 
unter Propheten, die an die’ Schamanenkéimpfe erinnern. Das fiir 
das Alte Testament charakteristische Modell der Polarisierung von 
Prophet und Gegenprophet wird mehrfach ausgestaltet. Auch darin 
kénnte man eine abgeblaBte Form des alten Schamanenkampfes sehen 

Ks ware noch auf weiteres hinzuweisen. Doch sei hier abgebrochen. 
Dem Kenner beider Welten, der schamanistischen wie der altisrae- 
htischen und altorientalischen, drangen sich die Parallelen in Fiille 
auf. Er wird die Frage beachten miissen, ob und wieweit im arktisch- 
subarktischen Schamanismus nicht doch abgesunkenes hochreligiéses 
Gut vorliege. Im ganzen wird er aber zu der Auffassung kommen, 
da8 manches Altisraelitische zu sehen ist von den subarktischen 
schamanistischen Ziigen her, die damals die vorderorientalischen 
Kulturen — ebenso wohl wie die ewropaischen — aufwiesen und die 


‘1 Vgi. Harva, p. 465-480. “ 2 m ;' 

2 Z.B. Schamanengeschichten, p. 158, 183 (Rabe als Erzicher tbs ‘Schamanen) ; 
Ohlmarks, p. 187, 224 (Rabe als rituelles Begleittier des Schamanen); Hermanns I, 
p- 416 ss. (Rabengeist als Ernahrer!). Das mosaische Gesetz schiitzt u:a. auch den 
Raben durch Speisetabu (Lev. 11, 15). 

8 Handelt es sich um einen ekstatisch-kultischen Totentanz nach innerasiatischen 
Muster, den der tibetische Schamane unter dem Namen Ro-lang ausfiihrt ? Vgl. Alexan- 
dra David-Neel, Heilige und Heer. Glaube und A berglaube im Lande des Lamaismus, 
Leipzig 1931, p. 161 ss. 
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wiederum ein Ausschnitt aus dem ehrwiirdigen religionsgeschicht- 
lichen Phénomen schamanistischer Ekstasetechniken sind, deren 
heutige partielle Verbreitung und verkiimmerte Form kaum noch 
ihre ehemalige Bedeutung im Morgendimmer der spiteren Hoch- 
kulturen und Hochreligionen ahnen 148t. Er kénnte dann schlieBlich 
auch noch tiber Eliades Theorie von der Zusammengehorigkeit von 
Schamanismus und Hochgottglaube bzw. Monotheismus reflektieren, 
die sich natiirlich fiir den altisraelitischen Bereich und fiir die von uns 
angefiihrten Phinomene verhiltnismaBig leicht demonstrieren lieBe, 
obwohl die Epoche des Nabi’tums noch sehr deutlich einen vormono- 
theistischen Zustand der altisraelitischen Religionsgeschichte erkennen 
148t. Aber das gehért wohl in den Bereich der Spekulation und mag 
mehr eine allgemeine religionsgeschichtliche Tendenz belegen als ein 
essentielles Charakteristikum des Schamanismus, wie wir ihn als 
rezente Erscheinung kennen. 

Jedenfalls mu man diesen méglichen friihzeitlichen Hintergrund 
des spateren hochreligidsen biblischen Prophetismus sehen, dessen 
einsame Parallele im Alten Orient in der Gestalt des Dichter-Sangers, 
Ekstatikers und Himmelswanderers Zarathuschtra! vielleicht eben- 
falls stiirker aus dieser Perspektive betrachtet werden sollte, wenn 
auch dieser hochreligiése Prophetismus von hervorragenden Einzel- 
personlichkeiten, Charismatikern und schépferischen religidsen Genien 
sicherlich. nicht mehr als altertiimliche Ekstasepraxis und Inspira- 
tionstechnik mit ihrem kultischen und mythischen Zubehér ver- 
standen werden kann. 

Damit erhebt sich zugleich erneut die Frage nach der phanomeno- 
logisch-typologischen Unterscheidung von ethisch-prophetischer und 
mystischer Religiositét in der Religionsgeschichte, nach ihrer his- 
torischen Berechtigung und Durchfiihrbarkeit und nach der Ent- 
stehung dieser in den aus biblischer Wurzel hervorgegangenen Reli- 
gionen zweifellos vorhandenen Scheidelinie. In der Friihzeit haben beide 
Formen der religidsen Erfahrung offensichtlich zusammengehort, 
ehe sie sich im Vorderen Orient aus einem gemeinsamen Untergrund 
heraus differenzierten. 


1 Vgl. z.B. Geo Widengren, Iranische Geisteswelt, Baden-Baden 1961, p. 142 8s., 
148, 176. Der schamanistische Kontext Zarathuschtras und seiner »Urgemeinde« wurde 
mehrfach hervorgestellt, so von H.S. Nyberg, Irans forntida religioner, Stockholm 
1937, (Die Religionen des alten Iran, deutsch von H.H. Schaeder, Leipzig 1938). 
Daran kniipft an Eliade, p. 377-383. Zu schamanistischen Elementen im alten Iran vgl. 
neuerdings im Anschlu8 vor allem an Widengren (Die Religionen Irans, Stuttgart 1965) 
Matthias Hermanns, I, 27-50. 


UBER GOTT IN DER RELIGIONSGESCHICHTE 
VON 


K. A. H. HIDDING 
Leiden 


Wenn die etymologische Ableitung des Wortes »Gott« von der 
indogermanischen Wurzel »hu« rufen richtig ist, so kommt darin 
ein allgemeines Merkmal des Glaubenslebens zum Ausdruck. Immer 
wird Gott angerufen, vor allem im iiberall vorkommenden Gebet, 
aber auch im Eid, im Segen und Fluch, im Kultus und in der magischen 
Formel etc. In all diesen Fallen befindet sich der Mensch mehr oder 
weniger in einer Grenzsituation. Er begreift, dass er allein nicht mehr 
zurechtkommt, und wendet sich darum an eine héhere Macht um 
Rettung und Beistand. Er setzt im Eid um der Wahrheit willen das 
eigene Leben aufs Spiel, ruft in der Verfluchung tiber einen anderen 
Menschen den Untergang herbei, trachtet durch Magie etwas zu 
erreichen, was ausserhalb seines eigenen Vermégens liegt. 

Er tut dies alles im oft nicht ganz bewussten Wissen, dass Gott 
seine letzte Wahrheit ist, wenn auch diese das verborgene Mysterium 
ist und bleibt, das sich nie direkt zeigt. Gott ist kein Phinomen 
sondern der verborgene Urgrund der Welt der Phainomene, in und 
durch die er sich indirekt den Glaubigen offenbart. Wenn das nicht 
geschihe, wiirde niemals jemand an ihn glauben, weil er dann ganz 
einfach verborgen bliebe. Gott ist iiberall und immer die Einheit 
des Verborgenen, absconditus, und des Geoffenbarten, revelatus, zwei 
Begriffe, die einander per se voraussetzen und komplementieren. 

Alle menschliche Kenntnis beruht auf dem Unterscheidungsver- 
mogen : niemand kénnte wissen, was Tod, schwarz, Nacht oder Frau 
sein soll, ohne zugleich ihre Gegenteile : Leben, weiss, Tag und Mann 
zu kennen. Das Eine setzt das Andere voraus und bildet mit ihm eine 
Totalitat, die beide rational nicht zu verbindenden Faktoren umfasst. 
Kine solche Einheit ist auch die fiir den Menschen erkennbare Wirk- 
lichkeit und ihr unerkennbares Mysterium, das Gott heisst. Ein Gott, 
der nicht der Gott der Welt ware, ihr unerkennbarer Grund, von 
dem der Mensch nur durch dessen Offenbarung etwas weiss, ist ebenso 
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unmoglich wie der erkennbare Kosmos, der nicht nach seinem Gegen- 
teil verweisen wiirde und nicht auf das Mysterium als seinen Horizont 
gerichtet und mit ihm verbunden ware. Alles Erkennbare besteht 
ausschliesslich gegen den Hintergrund von seinem Gegenteil, dem 
Mysterium. Und dieses Mysterium als den letzen Grund ruft der 
Mensch in seiner Not an. 

Wie offenbart sich nun das Mysterium, der unergriindliche Grund 
des Kosmos, sodass der Mensch es dank dieser Offenbarung erkennen, 
ihm néher kommen, und ihm vertrauen kann? Erkennen ist kein 
Kennen als Resultat eines logischen Denkprozesses sondern ein sich 
innerlich gedrangt fiihlen um anzuerkennen, dass etwas Wirklichkeit 
ist, auch wenn man es nicht begreifen und erkliren kann. Zu einer 
solchen Erkenntnis kann der Mensch durch die Einsicht kommen, 
dass die ganze Erscheinungswelt, zu der er selbst genauso wie jede 
andere Erscheinung gehort, nur als eine durch ihre Zeit und Raum 
begrenzte und konstituierte Struktur, als ein geordnetes Ganzes 
von gegenseitig zusammenhangenden und auf einander abgestimmten 
Teilen bestehen kann. Der Mensch kann alles Bestehende analysieren 
und auseinandernehmen; denn alles ist eine Vieleinheit von auf 
einander angewiesenen Teilen. Alles Bestehende ist strukturiert und 
hat eine bestimmte Ordnung, um bestehen zu konnen. Die Struktur 
ist der Grund der Erscheinung aller Wirklichkeit und dadurch zugleich 
das richtige Offenbarungsmedium des Mysteriums. 

Aber was ist nun die Struktur an sich? Die Antwort auf diese 
Frage lautet : nichts. Damit meint man, dass die Struktur einer 
Erscheinung an sich kein materieller und analysierbarer Teil davon 
ist. Wenn man etwas in seine Teile zerlegt, so gehort die Struktur 
nicht dazu. Sie ist selbst kein Phanomen, sondern die einzig richtige 
Ordnung und Verbindung von allen Teilen, wodurch allein etwas 
bestehen kann. Die Struktur ist die Verbindung, durch die alles ein 
integeres Ganzes bildet, das sich selbst regulierende und transfor- 
mierende System, das alles durch alle Verdnderungen hin als iden- 
tische Entitaét in Stand halt und ihm zugleich seine Erscheinungsform 
gibt. 

Auch hier gilt, dass jedes Phanomen die Hinheit von seinen Gegen- 
teilen ist : z.B. nicht nur das Atom die von seinem positiven Kern 
und seinen negativen Elektronen, oder das Licht, das zugleich Teil 
und Welle ist, sondern jedes Phénomen, das als solches erkennbar 
ist, und zugleich unerkennbar, was das in Erscheinung treten von 
seiner Struktur betrifft. Das hat der Mensch als eine feste Tatsache 


288 K. A. H. HIDDING 


anzuerkennen, ohne dieses Erscheinen selbst je erkennen und erklaren 
zu kénnen. Man begreift und erklért ein Phanomen dadurch, dass 
man eine Antwort, sucht auf die Frage nach seinem Wo und Wann, 
Warum, Was und Wie, seinem Entstehen aus etwas Anderem und 
nach seiner Entwicklung und seiner Art und Funktion; aber man 
kann unméglich nach der Tatsache, dass etwas dank seiner Struktur 
erschienen ist und nicht nicht ist, fragen. Das ist eine nicht reduzier- 
bare Gegebenheit, die einfach ein zu konstatierender, aprioristischer 
Ausgangspunkt fiir jede Forschung ist, aber nie ein Schluss, wozu 
der Mensch kommt. 

Mit der Einsicht, dass die Struktur eines Phinomens selbst nach 
seiner unergriindlichen Grundlage verweist und darum das richtige 
Symbol und Offenbarungsmedium fiir das Mysterium ist, kommt 
der Mensch an die Grenze seines Erkenntnisvermégens. Zwischen 
der erkennbaren, konkreten Wirklichkeit und dem unerkennbaren 
Mysterium, kann allein das, was an beiden Teil hat, vermitteln. 
Das ist nur mit der Struktur der Fall, die zugleich an sich nichts ist 
und doch das Erscheinen und Bestehen von allem méglich macht, 
sodass alles davon abhangig ist sowohl in der natiirlichen wie auch 
in der geistigen und menschlichen Wirklichkeit. 

Wenn man sich auf diese Weise von dem einzigartigen Charakter 
der Struktur Rechenschaft gibt, dann muss in diesem Zusammen- 
hang zuerst bemerkt werden, dass sie nie statisch zu denken ist. 
Die ganze Wirklichkeit ist fiir die moderne Naturwissenschaft ein 
Geschehen mit einem dynamischen Charakter, wie statisch z.B. 
ein Berg auch immer aussehen mag. In zweiter Instanz ist just dieses 
Aussehen, die Erscheinungsform oder das Bild, fiir jedes Phinomen 
charakteristisch, sowohl generell als individuell. Jedes Genus, eine 
Katze, ein Hund oder ein Mensch, ist an seinem Bild zu erkennen. 
Und auch jedes Individuum hat etwas Eigenartiges und Besonderes, 
das es von jedem anderen unterscheidet. Dieses Bild ist seinerseits 
wieder die Hinheit von vielen verschiedenen Ziigen, und es ist just 
seine Funktion, die unsichtbare Struktur von den Phinomenen an 
den Tag zu bringen und Sinn und Bedeutung davon erkennbar zu 
machen. 

Auf seine Weise ist das Bild ebenso wie die Struktur nichts in 
der Hinsicht, dass es kein selbstindiges, vierdimensionales Phinomen 
ist : es ist nur die Oberfliche davon und nimmt keinen Raum ein, 
wie es z.B. aus dem Bild im Spiegel oder auf dem Wasser deutlich 
wird. Und doch beruht alle Kenntnis auf der sinnlichen Wahrnehmung 
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von solch einem Bild, das per se das Bild von einem zeit-réumlichen 
Htwas sein muss. 

Die Struktur ist jedoch durchaus nicht auf die sichtbare materielle 
Welt beschrankt, weil alles Bestehende seine Struktur braucht. Das 
gilt fiir das Sprechen und Denken wie fiir jede geistige Tatigkeit 
und darum auch fiir die Sprache, die Wissenschaft, die Kunst, die 
Religion etc. als geistige Produkte. Der Geist ist vollkommen eins 
mit unserem strukturierten K6rper, sodass sich der Mensch nicht 
allen im Bild, das er zeigt, zu erkennen gibt, sondern auch in den 
Worten, die er spricht. Das Wort ist als Hinheit seiner Phoneme 
ebenso wenig als das Bild ein selbsténdiges vierdimensionales Pha- 
nomen, sondern beide reprasentieren die Struktur, wobei das Bild 
primar raéumlich-sichtbar ist und das Wort temporal-hérbar. 

Sie erkliren, jedes auf seine Art die Bedeutung und den Sinn, die 
die verborgene Struktur dem Phinomen gibt und just dadurch kénnen 
beide als Offenbarungsmittel fiir das Mysterium dienen, das der 
unergriindliche Grund fiir alle Strukturen ist. Sie stehen zwischen 
der Struktur und dem Menschen, der die Phinomene durch Sehen 
und Héren wahrnimmt, und die ganze Religionsgeschichte zeigt, 
dass Wort und Bild Offenbarungsmedien von ausserordentlicher 
Bedeutung sind, sodass der Glaube sowohl aus der Anschauung 
als auch aus dem Horen entstehen kann. Dadurch, dass man das 
Bild von etwas sieht und das darauf bezogene Wort zu horen bekommt, 
weiss der Mensch, mit welcherart Wesen er es zu tun hat. Er begreift 
auf diese Weise, dass die Struktur dieses Wesen bestimmt und mit 
ihm identisch ist. Aber die Struktur selbst bleibt eine unerklarliche 
Tatsache und verweist als solche nach dem Mysterium alles Seins, 
woraus alles als sinnvolle Entitét in Erscheinung tritt. 

So sind Bild und Wort eng mit der Struktur eines Phénomens, 
die in seinem Bild und Wort erkennbar wird, verwandt. Die Struktur 
oder Ordnung selbst ist die Einheit von Raum und Zeit, die jede 
Erscheinung konstituiert; aber was Zeit und Raum an sich sind, 
bleibt ebenso unerfassbar wie die Struktur, die ihre Einheit ausmacht. 
Diese ist kein Teil sondern die unergriindliche Voraussetzung fiir 
das Bestehen jedes Phinomens, sein Apriori, das in seinem Bild und 
Wort zum Vorschein kommt. Aber der Mensch kann sie nur erkennen 
als die Einheit von Zeit und Raum eines Phinomens und nie an sich 
selbst. 

Der Mensch kann nur ein erschienenes und konstituiertes Pha- 
nomen kennen lernen, sowie er auch selbst erschienen und konstituiert 
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sein muss, um das tun zu kénnen. Das Erscheinen selbst ist das Er- 
scheinen des unerfassbaren Prinzips aller Phanomene, ihre zeit-réum- 
liche Struktur oder Ordnung, durch welche alles wirklich und wahr- 
nehmbar wird. Man kann dies nie erkléren sondern allein postulieren 
und in seinem Denken davon ausgehen. 

So steht der Mensch dauernd vor einem unlésbaren Ratsel und 
einem Mysterium, das er nicht kennen kann, wie er auch die Erschein- 
ungswelt nur dadurch kennen lernen kann, dass er vom Bild ausgeht, 
das er sieht, und vom Wort, das er hért und selbst dariiber spricht. 
Bild und Wort sind wahrnehmbar und austauschbar, sodass sie fiir 
die menschliche Kultur von grésster Bedeutung sind; aber sie sind 
keine selbstandigen Erscheinungen, obschon auch sie ihre Struktur 
haben. Sie fungieren als die Offenbarung der Struktur eines Phano- 
mens, das auf vollkommen unerklarliche Weise aus dem Mysterium 
zu Vorschein kommt. 

Der Mensch weiss von der Struktur, dass sie als die kosmische 
Ordnung die Erscheinungswelt konstituiert, sodass diese als geordnetes 
Ganzes fiir ihn erkennbar wird. Gegeniiber dem unerfassbaren Mys- 
terium steht die erfassbare Wirklichkeit und zwischen beiden steht 
ihre an sich selbst nicht wahrnehmbare Struktur mit ihrem wahr- 
nehmbaren Bild und Wort, die Gott und Mensch verbinden. Nur 
die Struktur ist so geartet, dass sie via ihr Bild und Wort sich verbin- 
dend und vermittelnd auswirken kann, sowie es aus der Tatsache 
deutlich wird, dass der Mensch iiberall in der Religionsgeschichte 
Bild und Wort von ganz verschiedener Art als Hinweise nach und 
Offenbarungen von dem Mysterium, das Gott ist, erfahrt und aner- 
kennt. In beiden offenbart sich die Struktur der Welt und aller 
spezieller Phinomene, wovon sich der Mensch mittels dieser zwei 
bewusst wird. Er kann dies dank der Tatsache tun, dass er iiber 
seine Augen und Ohren als den bedeutendsten Zugingen zu seiner Welt 
verfiigt, die unméglich selbstindig bestehen kann, sondern auf das 
Andere von sich selbst als das unentbehrliche Komplement hinweist. 


Wenn sich der moderne, sdkularisierte Mensch auch miihsam 
Rechenschaft von der Struktur, dem Bild und dem Wort eines Pha- 
nomens geben muss, so haben die Glaubigen aller Zeiten ohne Miihe 
intuitiv in der Ordnung oder Struktur eines Phainomens die Offen- 
barung Gottes erfahren. Solch ein Phinomen kann von natiirlicher, 
geistiger oder zwischenmenschlicher Art sein, was den grossen Unter- 
schied, den wir in der Religionsgeschichte finden, erklirt; aber immer 
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und iiberall hat man diese Ordnung als das Wesen aller Wirklichkeit 
verstanden, die im Mysterium ihren undurchgriindlichen Grund 
besitzt. Und diese Ordnung dussert sich im Bild, im Wort oder im 
Menschen, die alle zugleich als Phanomene zu der allumfassenden 
Wirklichkeit gehéren. 

In vielen Religionen sieht der Mensch Gott geoffenbart in der 
Struktur der Erscheinungswelt, die in ihrem Bild wahrgenommen 
werden kann, sowohl von der Welt als Ganzes wie auch von jeder 
einzelnen Erscheinung. Das bedeutet, dass er an die Vieleinheit von 
géttlichen Machten glaubt und also Polytheist ist. Gott offenbart 
sich hier in der kosmischen Ordnung, durch welche die Welt ein 
Ganzes ist, indem alles durch das Zusammenspiel und das Gleich- 
gewicht der Krafte in Stand gehalten wird, aber ebensosehr in den 
so unterschiedlichen Strukturen der vielerlei Arten von Phinomenen, 
die wir in der Welt antreffen. Zu diesem Ganzen gehért auch der 
Mensch selbst, der sich von dieser elementaren und fundamentalen 
Wahrheit bewusst wird und ihr in seiner Religion Ausdruck gibt. 
Ks geht hier gar nicht um eine theoretisch-wissenschaftliche, sondern 
um die existentiell-religidse Wahrheit von den unergriindbaren Grund- 
lagen alles Bestehenden, das sich nur dank der Ordnung, die der Mensch 
als Offenbarung der nicht erkennbaren géttlichen Macht und Machte 
erblickt und erféhrt, behaupten kann. 

Die Bestatigung dieser Auffassung ist in der grossen Bedeutung, 
die just die Begriffe : Totalitét, Ordnung, Gleichgewicht, Zusammen- 
hang u.s.w. haben, zu finden, wenn wir uns — natiirlich mit unseren 
eigenen Begriffen — vom Sinn von allerlei Vorstellungen und Ge- 
brauchen in den unter sich stark abweichenden antiken und primitiven 
Religionen Rechenschaft geben. 

Wie sehr die Begriffe Totalitét und kosmische Ordnung fiir ein 
gutes Verstehen der universell verbreiteten hdchsten Gdétter un- 
entbehrlich sind, ist aus vielen Studien, besonders von Schmidt, 
Preusz, Pettazzoni, Eliade, Widengren u.a. deutlich geworden. Wenn 
auch eine strickte communis opinio fehlt, so ist es doch deutlich, 
dass der Himmel mit seinem geordneten Geschehen das Symbol 
dieser Gétter, die alles umfassen und in Ordnung halten, ist. Das 
wird u.a. aus der so weit verbreiteten Wahrsagerei, von der die Astro- 
logie eine der Erscheinungsformen ist, deutlich. Dass der Mensch 
berechnen kann, wie sein Schicksal sein wird, setzt eine hohere Ord- 
nung voraus, in der alles aufgenommen und deren Art aus der mo- 
mentanen Konstellation der vielen Machte, die zusammen diese 
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Totalitat bilden, zu erkennen ist. Der Mensch hat die kosmische 
Ordnung, die im speziellen der Nachthimmel zeigt, aber die sich in 
der ganzen Natur und auch im menschlichen Korper mit seinem 
Herschlag und dem Atmen etc. offenbart, immer intuitiv als funda- 
mentalen Grund allen Bestehens und seines Vertrauens erkannt. 

Im Bild vom Himmel offenbart sich dem Mensch die Allmacht, 
der seinerseits seinen Glauben in Bildern bezeugt und daran auch in 
der Gestaltung des Kultus Ausdruck gibt. Dieser Kult ist nicht nur 
eine Aeusserung seines Abhingigkeitsgefiihls, sondern auch seiner 
Verantwortlichkeit fiir den guten Verlauf des Weltgeschehens, das 
er z.B. durch die Nachahmung des ihm aus dem Mythus bekannten 
Urgeschehens stirken zu kénnen meint. Die Imitation z.B. von der 
Imago des Himmels, wie sie etwa in Tanzen, Prozessionen und Um- 
gingen stattfindet, ist eine Verwirklichung der Urkraft dieses Ge- 
schehens, weil in der Darstellung des Mythus im Kultus sein Wesen 
und Heil verwirklicht wird. Ebenso realisiert sich im Opfer das 
Mysterium von der Transformation von Tod zum Leben und um- 
gekehrt. 

Das wird aus der hier gangbaren Auffassung vom Tod deutlich, 
der nie das absolute Gegenteil vom Leben ist sondern seine Voraus- 
setzung und sein gleichberechtigtes und unentbehrliches Komple- 
ment. Allenthalben besteht eine Einheit von Toten und Lebenden, 
die regelmassig miteinander in der Totenverehrung verkehren. Die 
Toten sind in vielen Fallen machtiger und weiser als die Lebenden, 
weil sie dem Mysterium allen Lebens, das aus dem Geheimnis vom 
Tod immer wieder von neuem aufersteht, niher stehen. 

Der Mensch hat einen bestimmten Platz in der kosmischen Ordnung 
und ebenso bestimmte Pflichten und Aufgaben, die nicht nur natiir- 
lich sondern zugleich auch sittlich und logisch sind. Wenn er darin 
versagt, so ist dies nicht nur ein persdnlicher Fehler sondern zugleich 
eine Strung dieser Ordnung. Sie spiegelt sich im ganzen Lebens- 
haltung des Menschen und in allen Regelungen und Gebréuchen der 
sozialen Gemeinschaft und ebenso in der hier gangbaren Weise von 
Denken ab, weil das Bewusstsein dieser Menschen durch ein 
starkes kosmisches Gemeinschafsgefiihl] bestimmt ist. 

In ganz anderen Kulturen ist dies durch die Erkenntnis verdrangt, 
dass der Mensch eine ganz besondere und selbstandige Stellung in 
der Welt habe, weil er als geistiges Wesen mehr und anders als nur 
ein, sei es auch bewusster Teil der Welt sei. Diese Veranderung schliesst 
eine sikularisierte Sicht sowohl auf den Menschen selbst als auch auf 
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die Welt mit ein und bedeutet u.a. eine ganz andere Vorstellung 
von der Beziehung zwischen Tod und Leben, deren Zusammenhang 
in der allumfassenden Totalitét nun auseinander gebrochen ist, sodass 
der Tod nicht linger als eine andere Phase des Lebens erfahren wird. 

Auf revolutionire Weise entsteht dadurch ein ganz anderer Typus 
Glaube und Religion, die nicht mehr auf dem sichtbaren Bild der 
kosmischen Ordnung beruhen kann, sondern vom Wort, das der 
gléubige Mensch wegen seiner ausserordentliche Struktur und Be- 
deutung als Gottes Wort erfihrt und glaubt, ausgeht. Hier gelten 
nicht laénger die heiligen Bilder, die als polytheistische Phinomene 
verworfen werden, sondern das heilige Wort von dem einen, geistigen, 
transzendenten Gott, der dem Menschen den Weg zur Ordnung der 
Gerechtigkeit und zum Heil zeigt. Wie das Bild der Erscheinungswelt 
immanent ist, so tranzendiert das Wort diese Welt und spricht und 
urteilt iiber sie. Das ist in Ubereinstimmung mit der Immanenz 
des héchsten Gottes und der vielen Gétter des Polytheismus und der 
Transzendenz des einen und einzigen Gottes der historisch-profe- 
tischen Religionen. Der Glaube aus der Anschauung des Bildes hat 
dem aus dem Héren des Wortes Platz gemacht. Und angesichts 
der Tatsache, dass Sehen und Hoéren die bedeutendsten Zugangswege 
vom Menschen zu der Welt und darum auch zu ihrem nicht erkenn- 
baren Grund, der Gott ist, sind, ist es begreiflich, dass der Glaube 
darin wurzelt. 

Der Glaube aus dem Gehér heisst historisch-profetisch, weil die 
Zeit hier eine ganz andere Bedeutung als im direkt am sich dauernd 
wiederholenden Gang des Geschehens in der Natur orientierten 
Bewusstsein hat. Es geht hier um die Ablosung von der auf der An- 
schauung basierten, unendlichen, zyklichen Zeit durch die abstrakt 
gedachte, geschaffene, lineare, endliche Zeit. Durch Gottes Wort 
findet die Schépfung der Welt zugleich mit der von der Zeit statt 
und zu seiner Zeit erscheinen Profeten in der Geschichte eines Volkes, 
um Gottes Wort und Willen zu verkiindigen. Sowie das Bild. primar 
einen Platz im Raum hat, so ist ebenso primar alles Sprechen ein 
temporeller Prozess von einander folgenden Phonemen eines Wortes. 
Hieraus zeigt sich sowohl das Primat der Raumlichkeit in jedem 
Polytheismus wie auch das der Temporalitét im Monotheismus, 
was gemass der fundamentalen Bedeutung von Raum und Zeit fiir 
die Konstitution aller Wirklichkeit besondere Aufmerksamkeit ver- 
dient. 

Das Bild steht hier nicht mehr zentral, sondern das [Wort als 
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Ausserung von Gottes Wille, das nichts iiber Gottes Wesen offenbart, 
weil der vergingliche Mensch hieran keinen Anteil hat und dies 
nicht erfassen kann. Gott will die Schépfung der Welt und des Men- 
schen und will, dass dieser auf eine ganz besondere Weise lebt. Der 
Mensch muss wohl oder iibel gehorchen, da er nicht durch den kos- 
mischen Zusammenhang, worin er steht, bestimmt ist, sondern mit 
seiner Freiheit hiervon ein grosses Mass von Selbstindigkeit und 
Verantwortung bekommen hat. Er stért nun durch seine Ubertretungen 
nicht die kosmische Ordnung, sondern er ist ungehorsam gegen 
Gottes Gebot und davon wird er in diesem Leben oder im Jenseits 
Rechenschaft ablegen miissen. Der Tod bedeutet hier zwar ein Zu- 
grunde-gehen; aber Gott kann den Menschen neu erschaffen, um 
ihn am Auferstehungstag zu richten, wie das besonders im Chris- 
tentum und im Islam gelehrt wird. Gottes Wille und nicht sein Wesen 
steht zentral, der Wille, der vor allem im imperativen Wort des 
geoffenbarten Gesetzes ebenso wie im Bund, den er mit seinem Volk 
schliesst, zu Ausdruck kommt. Diese ist ein religids-sittlicher Bund 
und hat darum mit dem kosmischen Bund aus der ersten Struktur, 
in der Gott und Mensch, Himmel und Erde, Korper und Seele, Tod 
und Leben nicht prinzipiell geschieden sind, wenig gemeinsam. Wenn 
auch dort der Weg zu Gott schwierig ist, wie es aus der weit ver- 
breiteten, in vielerlei Formen vorkommenden, nach der Einheit mit 
Gott strebenden Mystik, die ihre Wurzeln im ersten Typus hat, 
deutlich wird. 

Dass man den Glauben aus der Anschauung nicht von dem auf 
das Horen basierten scheiden kann, wird aus der innigen Verbindung 
von Sehen und Hoéren deutlich, aber auch aus der Tatsache, dass 
man die Mystik in beiden antrifft. Letzten Endes geht es stets um 
die Dominante, wie scharf oft auch eine monotheistische Religion 
den Polytheismus mit seinem Kult und Bilderdienst verwirft. Begriffe 
wie Mono- und Polytheismus, immanent und transzendent, Natur 
und Geist und viele andere Paare von Gegensitzen sind jedoch nie 
absolut zu verstehen sondern komplementiir, auch wenn jedes von 
ihnen eine andere Betonung bekommt, was den Reichtum an Er- 
scheinungsformen im religidsen Leben der Menschheit erklaren kann. 

Es ist letztes Endes nicht von ausschlaggebender Bedeutung, 
ob der Glaubige Gott mit Hilfe des Sehens oder der des Hérens erfahrt. 
Er ist und bleibt Mysterium, auch wenn der Mensch solch verschiedene 
Offenbarungsmedien wie Bild und Wort kennt. Der Mensch ist es, 
der sehen und hoéren kann, dem sich Gott auf seine Weise als Grund 


UBER GOTT IN DER RELIGIONSGESCHICHTE 295 


alles Seins und Sinnes offenbart und der auf seine Weise darauf 
mit dem Bilderspiel seiner Mythen und Riten und mit seinem Ge- 
horsam gegeniiber dem Wort antwortet. Fiir beide ist der unergriind- 
liche und unerschépfliche Grund von Sein und Sinn ein Mysterium 
und just die Méglichkeit, das erfassen zu kénnen, macht ihn zum 
Menschen, der nicht nur denken und sprechen sondern auch glauben 
kann, glauben an dieses Geheimnis, von dem er weiss, dass es prin- 
zipiell alles Horen und Sehen iibersteigt. 

Nicht nur konkrete Erscheinungen sondern auch geistige wie die 
Sprache und die darin formulierte Wissenschaft und die Kunst haben 
alle eine Struktur um bestehen zu kénnen. Dasselbe gilt natiirlich 
auch vom Phénomen Mensch, der einen einzigartigen Platz in der Welt 
einnimmt, weil er allein die Einheit von Kérper und Geist is, der 
sich von sich selbst und von allem Anderen bewusst sein kann. Der 
Mensch kann auch in einem anderen Menschen die besondere Struktur 
erkennen, die ein Phanomen zu einem Offenbarungsmittel stempelt. 
Dies ist der Fall mit dem christlichen Glauben, in dem der Mensch 
Jesus Christus im Neuen Testament sowohl das Bild als das Wort 
Gottes heisst. 

Bei dieser Offenbarung geht es nicht wie bei der vom Bild primar 
um Gott als dem Mysterium der kosmischen, ordnenden Macht und 
auch nicht um das Recht, das der Schdpfer und Gesetzgeber von 
Himmel und Erde gegeniiber dem Menschen besitzt, der nach Gottes 
Willen die Ordnung der Gerechtigkeit verwirklichen muss, sondern 
hier steht die befreiende Liebe zentral, die in diesem Menschen 
Gestalt bekommen hat. Derart offenbart sich hier das Mysterium 
als die letzte Wahrheit des Menschseins in der Ordnung der Liebe. 
Diese Wahrheit vernichtet die beiden anderen nicht sondern lasst 
sie in ihrer Wiirde bestehen, da das Menschsein ohne das Mysterium 
der Natur und des Korpers und das des Geistes unméglich ist. 

Wenn man iiber Gott in der Religionsgeschichte nachdenkt, dann 
ist dies die Geschichte von den dreierlei Weisen, wodurch der Mensch 
immer und iiberall seine Offenbarung erfahren hat : via das Sehen 
der Bilder, das Héren des Wortes und der Begegnung mit dem Men- 
schen. Dies ist der allgemeine menschliche Glaube, der nur in seinen 
Differenzierungen besteht und ebensowenig wie etwas anderes in 
unserer Welt statisch ist sondern durch die temporelle Dynamik 
seine Geschichte hat. In und mit der Verdénderung von sich selbst, 
seiner Welt und seiner Kultur versteht der Mensch Gott immer wieder 
anders, dank der Tatsache, dass er so verschiedenartig der Welt 
gegeniiber offen steht. 


LE « DESCENSUS AD INFEROS» 
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Strasbourg 


Le schéme parabolique de la Descente d’une divinité dans le monde 
inférieur & la recherche du Juste pour le sauver et le faire remonter 
avec elle dans les sphéres célestes, est aussi vieux que les plus anciens 
mythes de |’Antiquité, tels la descente d’Inanna aux Enfers accom- 
pagnée de la guérison du malade aprés trois jours et trois nuits, le 
secours apporté par Marduk au Serviteur souffrant de la littérature 
sapientielle babylonienne, et le salut accordé par Isis a Lucius dans les 
Métamorphoses d’Apulée. Le scheme devait étre appliqué ultérieure- 
ment au baptéme dans la théologie syriaque (Odes de Salomon) et dans 
le Pasteur d’Hermas. A partir du Chant de la Perle on le recontre dans 
les écrits gnostiques pour décrire la chute de la semence spirituelle dans 
la matiére et sa remontée dans lEmpyrée gnostique. La présence du 
descensus dans le Symbole des Apétres est un vestige de théologie 
primitive que l’Eglise devait bientét abandonner, vu précisément son 
caractére mythique. 


I. Le descensus ad Inferos 
dans la littérature suméro-accadienne 


Dans le poéme sumérien de la descente d’Inanna aux Enfers il est 
raconté que la déesse descend au Royaume d’Ereshkhigal, non pour 
délivrer Tammuz (Dumuzi) qui ira l’y remplacer, ainsi que le suppose 
la conclusion récemment découverte, mais pour étre le modéle du 
malade qui, dans l’incantation éditée par E. Ebeling, reviendra A la 
santé.? L’Hymne décrit le destin de la déesse : elle est comme mise A 
mort, son corps ressemble 4 un cadavre pendant trois jours et trois 


1 Of. ANET, 31969, 53-57, 107-109; S.-N. Kramer, «Inanna’s Descent» Continued and 
Revised, dans JCS 5 (1951) 13-14. 

2 Cf. E. Ebeling, Tod und Leben nach den Vorstellungen der Babylonier, I, Leipzig, 
1931, 47 ss. (Nr. 11); W. von Soden, Bemerkungen zu den von Ebeling in Tod und Leben, 
Bd. I bearbeiteten Texten, dans ZA NF 9 (1936) 251-276. 


LE « DESCENSUS AD INFEROS » 297 


nuits (1. 167-182), mais au bout de ce temps le fidéle serviteur Nin- 
shubur en avertit les dieux qui s’empressent au secours de leur fille. 
On lui donne de la nourriture de vie et on l’asperge d’eau (1. 271), tout 
comme dans le cas d’Ishtar, et la déesse remonte vers son temple de 
Kullab, dans cette région luxuriante et fertile des environs de l’actuel 
Tell-el-Madinah. 

La déesse redevient alors le Sauveur et le Rédempteur qui concéde A 
ses fidéles la santé. Le malade du chant de douleur plus haut mentionné 
est étendu sur son lit de pénitence; le mauvais endroit, le ki hulli, 
symbole de l’Enfer que ses péchés lui ont mérité. Mais il va implorer la 
déesse et, aprés trois jours (1. 28), il sera guéri et remontera du monde 
inférieur. 

Ce qui est surtout a retenir de ce ritual de malade, c’est que ce 
dernier participe beaucoup plus du destin de la déesse elle-méme 
que de celui du dieu Tammuz demeurant aux Enfers. De méme qu’Ish- 
tar, malade et ressemblant 4 un cadavre pendu 4 un pieu, est frappée 
de coups et presque mise & mort pendant trois jours et trois nuits, ainsi 
le malade, assis dans son ki hullii, le mauvais lieu, pendant trois jours 
et trois nuits, est privé d’aliments et fait pénitence. I] supplie la déesse 
qu’elle chasse son mal aux Enfers avec le mauvais esprit qui l’accable 
et qu'il faut satisfaire par un sacrifice animal. La déesse a cette demande 
foudroiera le démon de son regard courroucé, comme dans le cas de 
Tammuz (1. 388 ss.). Et le malade sera guéri, guéri d’une maladie 
naturelle et il sera rendu a la vie. 

On ne parle ici que de maladie, symbole de mal, mais jamais de mort 
ni de résurrection véritables. Il n’est pas davantage question de mort 
ni de résurrection chez Marduk et ses fidéles, mais de délivrance de la 
maladie. 

Marduk est certes le vainqueur de Tiamat dans |Enuma Elish,} 
mais il semble bien avoir subi d’abord un échec aux mains d’autres 
dieux, et ce n’est qu’aprés avoir remporté la victoire définitive, comme 
Zeus avec les Titans,? qu’il sera reconnu monarque supréme. II faut en 
effet compléter le récit de l’Enuma Elish par une autre épopée décou- 
verte une fois encore par Ebeling.* 

Cette épopée raconte que Marduk est capturé et emprisonné dans 


1 Cf. ANET, 60-72. 

2 Cf. Hésiode, Théogonie, 882 ss. 

3 Of. E. Ebeling, Keilschrifitexte aus Assur religidsen Inhalts (WVDOG, 28/34), 
Leipzig, 1915-1923, Nr. 143 et 219; H. Zimmern, Zum babylonischen Neujahrsfest, 2. 
Beitrag, dans BSGW 58/3 (1906) 146, n. 2; W. von Soden, dans ZA NF 17 (1965) 130-166. 
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la montagne du monde, qui, dans le poéme du Serviteur souffrant, le 
Ludlul bél némegqi, est Ekur, le temple d’Enlil, symbole du monde des 
Enfers.! C’ est le hursdn, le lieu infernal des ordalies auxquelles le héros 
doit étre soumis. I] est blessé dans son combat avec Tiamat et parait, 
a exemple de tout malade, promis au Royaume des morts. I] faudrait 
surtout voir ici une allusion 4 l’éclipse que subit Marduk sous les 
Assyriens qui lui ravirent sa suprématie,? laquelle il ne récupéra qu’a 
Vavénement de la dynastie néo-babylonienne. Dans notre poéme, c’est 
a cette époque que se situent les tentatives du fils de Marduk, Nabu de 
Borsippa, d’obtenir la libération de son pére. Entre-temps, la femme de 
Bél(Marduk) implore les dieux Sin et Shamash: « Redonne la vie a 
Bél», et elle vient chercher Marduk 4 la grille du tombeau (1. 8-11). 
Avec Marduk un criminel est emporté et tué (1. 20s.). Par suite de la 
disparition de Bél, il y a émotion dans la ville (1. 22 ss.). La femme de 
Bél le pleure, Marduk lui-méme prie Sin et Shamash : « Redonne-moi 
la vie» (1. 37). Selon une citation de l’Enuma Elish, les dieux auraient 
percé des trous dans la porte verrouillée de la maison ou était enfermé 
Marduk, et c’est la qu’ils auraient livré combat. Enfin, Bél est ramené 
a la vie. 

Nous avons affaire encore 4 un mythe de descensus ad Inferos, mais 
ce n’est toujours pas celui d’un dieu qui meurt et ressuscite vraiment. 

C’est aussi du retour de Marduk qu’il s’agit dans l’épopée d’Irra.* 
Celle-ci décrit les dévastations, les guerres et les pestes infligées a 
Babylone par Irra. Le dieu Marduk raménera sans doute un jour la 
prospérité dans le pays. Mais, pour instant, si Babylone est ravagée 
par Irra, c’est que Marduk a été induit en erreur par ce dernier et 
invité par lui a descendre dans le monde inférieur d’Ea, afin d’y retrou- 
ver les matériaux précieux et les forces nécessaires pour remplacer son 
équipement militaire. Son départ du sanctuaire de la ville4 laisse 
entiére liberté 4 Irra. Celui-ci, apaisé par les supplications des Babylo- 
niens, bénit la ville et lui prédit son bonheur et sa richesse futurs. Les 
longues lamentations du poéme reprennent de vieilles traditions sumé- 
riennes, selon lesquelles les dieux, pour priver leur peuple et les aban- 


1 Of. ANET, 435, 1. 53-54 et n. 2. 

2 Son nom est parfois remplacé par celui d’Assur dans l’Enuma Elish (1. 81s.), 

3 Cf. A.-L. Oppenheim, Ancient Mesopotamia, Portrait of a Dead Civilization, Chicago, 
1964, 267 ss. 

4 Of. W.-G. Lambert, Babylonian Wisdom Literature, Oxford, 1960, 4-5. 
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donner aux ravages, quittaient leur temple respectif et n’y 1etournaient 
qu’aux époques de prospérité.1 

Malgré ses échecs, Marduk demeure avant tout un dieu vivant et 
victorieux qui va faire partager son destin & ses adeptes. La formule 
classique « Marduk est le dieu qui garde en santé» était considérée 
comme une invocation tellement efficace qu’elle était apposée non 
seulement sur les amulettes pour leur donner plus d’efficacité magique, 
mais méme sur les lettres privées.? 

Ce don de la santé accordé par Marduk est particulitrement bien 
illustré dans le poéme babylonien Ludlul bél némeqi, « Je célébrerai 
le Seigneur de Sagesse ».3 

Le poéme est divisé en quatre tablettes. On l’a souvent rapproché 
du Livre de Job. Semblable comparaison était justifiée, aussi longtemps 
qu’on n’avait que la IIe tablette. Maintenant que nous avons!’ ensemble, 
la comparaison devient plus difficile. Il n’est avant tout parlé que de 
la maniére dont Marduk raméne son serviteur a la santé, et les raisons 
de la souffrance du juste sont passées sous silence. L’auteur évite le 
plus souvent d’envisager le probleme a cause de ses implications 
blasphématoires. 

Il se contente plutét de décrire avec force répétitions les afflictions 
du noble souffrant et la maladie qui s’en est suivie. 

Ie tablette : 


Je suis devenu sourd. 
Autrefois je me conduisais en seigneur, maintenant je suis devenu un esclave. 
La fureur de mes compagnons me détruit, 
Le jour soupire, la nuit pleure, 
Le mois est silencieux, l’année se lamente. 


Ile tablette : Le juste regarde autour de lui; le mal se multiplie. 
Il a beau implorer les dieux et les déesses, ils ne font aucun mouvement 
de la téte. Les devins ne peuvent comprendre la situation. « Dans les 
offrandes d’encens l’interpréte des songes ne m’a pas expliqué mon 
droit» (II, 7), pas plus que le nécromancier ni le magicien. « D’ou 
viennent les malheurs ? » (II, 10). Le juste ressemble a celui qui n’honore 
pas les dieux (II, 20 ss.), alors qu’il n’a fait que les vénérer et qu'il a 
déifié le roi (II, 30ss.). Qui est homme, face aux dieux, dont les 
desseins sont comme une eau profonde (II, 37)? L’homme affligé est 
promis au monde des enfers (II, 47). S’il se trouve dans une telle situa- 

1 Of. B. Kienast, dans ZA 54 (1961) 244-249. 


2 Of. E. Reiner, Plague Amulets and Home Blessings, dans JNES 19 (1960) 154. 
3 Of. AOT, 273 ss.; ANET, 434-437; W.-G. Lambert, op. cit., 31 ss. 
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tion, c’est qu’un mauvais esprit est monté de l’abime et qu’un mauvais 
mal de téte est venu d’Ekur (le temple d’ Enlil, le mauvais dieu du vent, 
dont le temple est le symbole du monde inférieur). 

Suit alors au verso de la tablette II, 3 ss. la description de la maladie : 
le démon se revét du corps de l’homme (IIY, 6 ss.), le sommeil enveloppe 
le malade, ses yeux ne voient plus, ses oreilles n’entendent plus, la 
défaillance s’empare de tout son corps, la mort méme le revét (IIY, 
14), il ne répond plus, il n’existe plus et ses proches le pleurent. Son lit - 
de douleur est devenu comme sa prison et ses mains sont enchai- 
nées (IIY, 30 ss.). Il passe ses nuits sur un tas de fumier, comme un 
boeuf; comme une brebis, il est trempé dans ses excréments (IIY, 
41-42) (comparer le cloaque d’Apellés et de Tertullien [Adv. Marc., 
III, 11, 7; IV, 21, 11; Fr. IV]). Toutes ces afflictions qui s’abattent 
sur le juste souffrant confondent devins et magiciens, et les dieux ne 
viennent plus 4 son aide (IIY, 43-48). Alors que son cercueil est encore 
ouvert, ses amis prennent possession de ses bijoux; avant méme qu'il 
ne soit mort, les lamentations ont cessé (49-50). Il connait cependant 
le jour ou ses pleurs se tariront, ou la miséricorde des divinités protec- 
trices se manifestera (54-55). 

La III¢ tablette constitue le point tournant du récit. Trois réves 
sont porteurs du pardon divin et du retour en grace. Le premier est 
double, mais les deux fois il a la méme signification : c’est celui d’un 
homme aux dimensions immenses, et d’une femme. L’homme apporte 
une branche de tamarisque et un vase contenant l’eau qui fait monter 
(III A, 24-27). C’est le bon coeur d’Enlil qui verse de l’eau sur le malade 
et loint, en récitant une incantation (28). Le troisiéme songe est celui 
d’une jolie jeune fille (31 ss.). Dans le réve, c’est aussi Ur-Nin-tin-ug-ga 
(«le serviteur de la divine maitresse de la revivification des morts ») 
qui apparait au nom de Marduk (38-41). C’est ce dernier qui guérit 
en fait le malade (45-50); l’esprit du dieu s’apaise et il fait en sorte 
que le vent emporte les tribulations du malade (59). Tous les mauvais 
esprits, il les fait retourner au plus. profond des cieux et des enfers 
(IIIv, 5 ss.). Et tous les maux du juste sont éloignés (9-65). 

Le malade guéri va maintenant se rendre au temple de Marduk a 
Esagila, pour remercier le dieu (IIIv, 66- IV, 1, 10) d’avoir saisi sa 
téte et avoir élevé, et d’étre sorti victorieux, lui, Marduk, du combat 
avec son ennemi (10-11). 

Ce Pilgrim’s Progress se termine donc au Temple. Le juste souffrant 
et maintenant guéri traverse les différentes grilles, et il présente aux 
dieux et aus déesses ses offrandes (IV, 1, 20-44). On célébre alors dans 
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un banquet, qui n’est pas funéraire, les bienfaits et les dons de Marduk 
(48-63) : 


Marduk est capable de revivifier dans la tombe, 

Sarpanit (la parédre de Marduk) sait comment délivrer de la destruction. 
Jusqu’ot la terre peut atteindre, jusqu’ou les cieux s’étendent, 

Le soleil brille, le feu chauffe, | 

L’eau coule, le vent souffle. 

Partout ot les étres dont la glaise a été fagonnée par Aruru (l’humanité), 
Les créatures dotées d’un souffle, qu’elles avancent rapidement, 

-.- et, aussi nombreuses que possible, qu’elles glorifient Marduk. 


Ces différents poémes de la littérature suméro-accadienne présentent 
toujours le méme schéme d’une divinité qui, aprés avoir subi des revers, 
en sort victorieuse et qui, affirmant sa suprématie sur les autres dieux, 
délivre ses adeptes des Puissances inférieures. 


II. Le descensus ad Inferos dans le monde grec 


Le geste de la divinité descendant au secours de son fidéle est aussi 
bien mis en évidence dans l’initiation isiaque décrite par Apulée au 
XI® Livre de ses Métamorphoses.1 

Les trois actes de l’initiation de Lucius sont sa descente au Royaume 
des morts, sa remontée 4 travers les éléments cosmiques et sa vision 
des dieux d’en haut: Accessi confinium mortis et calcato Proserpinae 
limine per omnia vectus elementa remeavi, nocte media vidi solem candido 
coruscantem lumine, deos inferos et deos superos access coram et adoravi 
de proxumo.? Apres avoir été le jouet de la Fortune et avoir été trans- 
formé en Ane, Lucius va redécouvrir sa vraie nature, comme tous les 
fidéles d’Isis qui renaissent, en recevant une extension de vie dans le 
salut: swa providentia quodam modo renatos ad novae reponere rursus 
salutis curricula.’ I] retrouvera sa langue, renata lingua,* et, qui plus 
est, il apparaitra devant le peuple comme un soleil, ad instar solis.® 
Et, ainsi que le dit Apulée lui-méme,* et plus tard Firmicus Maternus, 


1 Cf. C.-J. Bleeker, Isis as Saviour Goddess, dans The Saviour God (Comparative 
Studies in the Conception of Salvation presented to E.-O. James), Manchester, 1963, 1-16. 

2 Métam., XI, 23, 285, 14 ss. Helm. 

3 Ibid., XI, 21, 283, 11 ss. 

4 Cf. ibid., XI, 14, 276, 20. 

5 Cf. ibid., XI, 24, 286, 6. 

6 Of. ibid., XI, 27, 288, 12 8.: at magni dei deumque summi parentis invicti Osiris nec- 
dum sacris inlustratum. 
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i propos de leffigie d’Osiris devant laquelle on pleurait,1 Lucius 
participe du destin d’ Osiris. 

Ce rapprochement avec Osiris n’est pas inutile. De méme que l’eau 
dans les Teates des Pyramides est un moyen de rassembler les membres 
du mort, en lui assurant un degré suffisant d’humidité, ainsi l’initiation 
de Lucius va étre accompagnée d’un baptéme : jamque temore, ut arebat 
sacerdos, id postulante stipatum me religiosa cohorte deducit ad proximas 
balneas et prius sueto lavacro traditum, praefatus deum veniam, purissime 
circumorans abluit rursumque ad templum reductum.? Vu la longue tradi- 
tion qui relie les initiations isiaques a celles d’Osiris en Egypte, l’eau 
n’a pas ici simplement un but purificateur, mais elle a, comme en 
Egypte et dans les ethnies africaines, un réle vivificateur. I] serait 
faux de faire abstraction d’Osiris dans les mystéres isiaques hellénis- 
tiques. Si son nom n’apparait que trés rarement, il est remplacé par 
celui de Sérapis. Nous sommes & une époque de syncrétisme ou a 
Byblos on pouvait facilement identifier les destins d’ Adonis et d’Osiris ¢ 
et ou, au coeur méme de Jérusalem, la Piscine Probatique, dans laquelle 
on descendait et remontait guéri, était dédiée & Esculape.® 

Ht c’est bien dans cette Syrie mystérieuse, foyer de syncrétisme, 
ou, plus exactement a Byblos, qu’on célébrait le culte d’ Adonis, le dieu 
de la fertilité : les eaux du fleuve ou de la source, rougies par l’ocre 
de ses rivages, ressemblait au sang du dieu tué par un sanglier; ce qui, 
a l’époque du Christ, faisait chanter des vers célébres & Ovide : ® 


1 Cf. Firmicus Maternus, De err. prof. rel., 22, 3, 69 Ziegler : Idolum sepelis, idolum 
plangis, idolum de sepultura proferis, et miser cum haec feceris gaudes. Tu deum tuum 
liberas, tu jacentia lapidis membra conponis, tu insensibile corrigis saxrum. Tibi agat 
gratias deus tuus, te paribus remuneret donis, te sui velit esse participem. Sic moriaris ut 
moritur, sic vivas ut vivit. 

2 Métam., XI, 23, 284, 24 ss. 

8 Cf. Diodore de Sicile, Hist. Bibl., I, 25, 1 s.: I, 39, 4.88. Vogel; L. Vidmann, Sylloge 
inscriptionum religionis isiacae et serapiacae (RGVV XXVIII), Berlin, 1967; Id., Isis 
und Sarapis bei den Griechen und Rémern. Epigraphische Studien zur Verbreitung und 
zu den Tragern der agyptischen Kultes (ibid. XXIX), Berlin, 1970. 

4 Cf. H.-D. Betz, Lukian von Samosata und das Neue Testament. Religionsgeschicht- 
liche und paranetische Parallelen. Ein Beitrag zum Corpus Hellenisticum Novi Tes- 
tamenti(Z’U 76 = V Reihe, Bd. 21), Berlin, 1961, 126; G. Bertram, art. Auferstehung, 
I, dans RAC I, 1950, 921. 

5 Cf. A. Duprez, Jésus et les diewx guérisseurs. A propos de Jean V (Cahiers de la Revue 
Biblique 12), Paris, 1970. 

6 Méam., X, 724 ss. : II, 215s. Merkel; cf. Pseudo-Apollodore, Bibl., II, 14, 4-5, dans 
Myth. Graeci, I, 159, 16-28 Wagner; Lucien de Samosate, De dea Syr., 8, III, 343s. 
Jacobitz. 
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Questaque cum fatis « at non tamen omnia vestri 
Juris erunt»; dixit « luctus monimenta manebunt 
Semper, Adoni, met; repetitaque mortis imago 
Annua plangoris peraget simulamina nostri. 

At cruor in florem mutabitur », 


Le sang du dieu devait étre une semence. Et c’est ce dieu, qu’on 
croyait mort, qui aprés trois jours ressuscitait ou plus exactement qu’on 
portait aux pieds des femmes pour le pleurer.? 


III. La typologie baptismale syriaque 


Quoi d’étonnant que ce schéme mythique ait été repris parle monde 
syriaque chrétien! On pourrait déja le retrouver en I Pt., III, 18 ss. 
ou il est uni 4 un autre schéme bien connu des textes égyptiens, celui 
du Déluge. C’est surtout dans Le Pasteur d’Hermas, d’abord, qu’il 
apparait manifestement : les Apdtres y descendent dans l’eau pour 
sauver ceux qui y étaient retenus prisonniers (Sim. TX, 16) (93, 5-7) : 2 


5. — ... ces apdtres et ces docteurs qui ont préché le nom du Fils de Dieu, 
Yont préché aussi & ceux qui étaient morts avant eux et leur ont donné le 
sceau qu’ils annongaient. 6. — Avec eux donc ils sont descendus dans l’eau 
et ensuite en sont sortis. Mais c’est vivants qu’ils sont descendus pour ensuite 
remonter vivants, alors que ceux qui étaient morts avant eux sont descendus 


morts et sont remontés vivants. 7. — C’est grace & eux que ces derniers 
ont regu la vie et connu le nom du Fils de Dieu.? 


Dans les Odes de Salomon, ce ne sont pas les Apdtres, mais le Christ 
lui-méme qui vient délivrer le baptisé. Les Odes XVII, XXII, XLII 
chantent la victoire, aux Enfers, du Christ sur la mort, et cette mort 
est liée au théme cultuel du baptéme, lequel devient la victoire du 
baptisé sur le démon dans la piscine baptismale. Il y a dans ces Odes 
un passage continuel du chrétien au Christ, comme dans les Psawmes 


1 Gf. Lucien de Samosate, De dea Syr., 6, III, 342s. Jacobitz; H.-D. Betz, op. cit., 
128 oublie que le és rov 7épa méurovar de Lucien doit étre mis en relation avec Plu- 
tarque, Alc., 18, 200c: ’Adwviwv yap els tas tuépas exeipas KabnKdvtwv, eldwda te 
modAaxod vexpois exxopulopevors Suora mpovKewwro Tais yuvarti, Kai ragas euyuodvTo KomTd- 
prevor Kal Opnvous Sov. 

2 Of. P. Lundberg, La typologie baptismale dans l’ Ancienne Bglise (Acta Seminarii 
Neotestamentici Upsalliensis X), Leipzig-Upsal, 1932; J. Daniélou, Théologie du judéo- 
christianisme (Bibliotheque de Théologie 1), Paris, 1958, 257 ss. 

3 Trad. R. Joly, Hermas, Le Pasteur (SC 53), Paris, 1958, 328-229. 
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de Qumran, ow I’on retrouve le méme accent personnel et la méme 
identification du Maitre de justice a la Communauté. 
Nous ne pouvons citer ici que l’Ode XLII : } 


13Je n’ai pas été réprouvé, quand méme j’ai semblé l’étre; 14je n’ai pas 
péri, bien qu’ils m’aient condamné. Le Schéol m’a vu et a été vaincu; 
16], mort m’a laissé retourner, et beaucoup avec moi. 17J’ai été pour elle fiel 
et vinaigre et je suis descendu avec elle, autant qu’il y avait en lui (le Schéol) 
de profondeur. 18Elle a détendu les pieds et la téte, parce qu’elle n’a pas pu 
supporter mon visage. 

19J’ai tenu une assemblée de vivants parmi ses morts, et je leur ai parlé 
avec des lévres vivantes, 2%en sorte que ma parole ne fit pas vaine. 74Ils ont 
couru vers mois ceux qui étaient morts; ils ont crié et dit : Aie pitié de nous, 
Fils de Dieu, et agis avec nous selon ta grace; ?fais-nous sortir des liens des 
ténébres, et ouvre-nous la porte, pour que par elle nous sortions vers toi. 
28Car nous voyons que notre mort ne s’est pas approchée de toi. ?4Soyons 
sauvés, nous aussi avec toi, parce que tu es notre Sauveur. 


Entre le schéme utilisé par les littératures anciennes et celui de la 
littérature syriaque il y a une distinction importante que nous nous 
empressons de rappeler. Dans Le Pasteur comme dans les Odes, 
Vhomme est délivré d’une mort éternelle, et le baptéme l’introduit 
dans une vie éternelle. Dans les textes babyloniens il ne s’agissait 
que de maladie, symbole de mort, — ce qui est habituel dans les littéra- 
tures sémitiques, — parce que le malade avait mérité la mort par ses 
fautes. On n’a aucun exemple qu’une divinité babylonienne ait ressus- 
cité un mort de la peine éternelle ou de Hadés. Quand quelqu’un 
meurt, il ne peut que soupirer aux Enfers, tel ce jeune roi Ur-Nammu 
de la dynastie d’Ur, qui, mort trés jeune aprés avoir accompli toutefois 
de grandes constructions de temples, se plaint d’un destin qu’il ne 
mérite pas. L’action des dieux demeure 4 son égard insondable. Inanna 
vient sans doute a son secours pour le bénir, mais on ne sait rien des 
suites de cette bénédiction.? 


IV. Le descensus ad Inferos dans les gnoses 


Le schéme fut trés tét abandonné dans la Grande Eglise, parce 


1 Trad. J. Labourt, P. Batiffol, Les Odes de Salomon. Une cuvre chrétienne des 
environs de l’an 100-120, Traduction frangaise et commentaire, Paris, 1911, 38. 

2 Cf. 8.-N. Kramer, The Death of Ur-Nammu and his Descent to the Netherworld, 
dans JCS 21 (1967) 104-122. 
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qu'il était mythique.' Il fut repris par les écrits gnostiques, dont le 
premier en date est le Chant de la Perle des Actes syriaques de Thomas.2 

L’Hymne, écrit & la premiére personne, raconte l’enfance du Prince 
passée au Royaume de son pére. Mais, encore enfant, il fut envoyé 
& la recherche d’une perle déposée en Egypte, au fond de la mer, prés 
de lantre d’un serpent ou d’un dragon écumant. On lui retire son 
manteau royal. S’il réussit & soustraire la perle au dragon, il sera auto- 
risé & se revétir 4 nouveau de la robe étincelante et & devenir l’héritier 
du Royaume avec son frére. I] quitte donc le Royaume avec deux 
compagnons, traverse la Mésopotamie et arrive en Egypte, les autres 
le quittant & la frontiére. En Egypte, il rencontre quelqu’un de sa race, 
un fils de nobles, et il lui fait part de son « affaire ». Il s’habille comme 
les Egyptiens qui lui offrent méme de leur nourriture, et, sous l’effet 
de la torpeur, il s’endort et oublie sa mission. Un plan est alors envisagé 
au Royaume du Pére, et on lui expédie une lettre : semblable au véte- 
ment ou encore a l’aigle, celle-ci vole vers lui et lui rappelle ses origines 
et sa mission, elle le réveille. Le Prince ensorcelle le serpent et lui ravit 
la perle. Il rejette ses vétement de faux Egyptien et retourne vers son 
Pére. La robe, qui lui avait été promise, lui est envoyée par la main 
de trésoriers. Comme a travers un miroir, il se reconnait en elle, il 
s’en revét et remonte avec la perle vers son Pére. 

Cette remontée mythique est celle de l’4me, du «moi» se débarras- 
sant du corps et des passions, 4 l’exemple des héros des hymnes méso- 
potamiens ou des chrétiens remontant de |’Abime dans la typologie 
baptismale primitive. 

Le théme sera principal dans les gnoses, il en constituera la 
structure fondamentale. Les grands systémes gnostiques du II® siécle 
sont nés & Alexandrie. Ce milieu, ot l’on conservait pieusement le sou- 
venir d’Osiris auquel était venu s’ajouter celui d’Adonis,? aura diffusé 
un mythe de descente et de remontée dont des auteurs comme 
Origéne et Cyrille témoignent de la vivacité. 

Une féte de la Résurrection d’ Adonis est connue d’Origéne. I] iden- 
tifie Adonis & Tamnuz et fait remarquer 4 propos d’#z., VIII, 13s.: 
Soxodor yap Kar’ évavtov tedeTds Twas Tovelv, mp@rov pev Ort 


1 Qn le retrouve encore chez Hippolyte, Constitutions Apostoliques (III; VII, 22, 
1-2; VII, 39-45) dont les différents actes du baptéme par immersion sont trés prés de 
ceux du baptéme mandéen, cf. E. Segelberg, Magbitd. Studies in the Ritual of the 
Mandaean Baptism, Upsal, 1958, 159, 163. 

2 Of. J.-E. Ménard, Le « Chant de la Perle», dans RevScRel 42 (1968) 289-325. 

3 Of. Théocrite, Idyll., XV, 128-135, 118 Gow. 
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Opnvotow adrov [sc. "Adwrw] as reOvnxdra: Sevrepov dé dri yai- 
povow ém’att@ ws amd vexpOv dvaordvi.1 Jérd6me ne fait que 
traduire Origéne: anniversariam et celebrant solemnitatem, in qua 
plangitur a mulieribus quasi mortuus, et postea reviviscens canitur 
atque laudatur.? Dans son récit des célébrations de Byblos et d’Alexan- 
drie, Cyrille écrit que les femmes arrétaient leurs lamentations a ]’annonce 
de la découverte du dieu: ’ EzAdrrovro roivuv” EAAnves Eopriy emt TovTH 
rovavTnv. IIpocerovotvto pev yap Avrovpéevn tH ’Adpodiry, dia ro 
reOvavac tov “Adwyw avvododvipecbar Kai Opnveiv: dveAPovons Se 
e€ ddov, kal pv Kal niphoba Aeyovons tov Cnrovpevov, cvvyAdecbat 
Kal avackiptav: Kal expt TOV Kab’yas Kaipdv ev trois Kat’ ’AdeEdv- 
Spevav tepots éreAciro To mralyviov TobTo.3 

Nous sommes ici aux origines de la célébre parabole gnostique de 
descente et de remontée. La gnose en est redevable aux milieux alexan- 
drins dans lesquels elle s’est propagée au II® siécle. Le schéme était 
déja reproduit par d’autres écrits apparentés 4 ceux du gnosticisme, 
mais soustraits 4 toute influence alexandrine, comme c’est le cas du 
Chant de la Perle. On ne saurait parler sans doute de structure, il s’agit 
d’un lieu commun remontant aux vieux mythes mésopotamiens aux- 
quels ont été réunis, 4 une époque de syncrétisme, ceux d’Kgypte. 


1 Selecta in Hzechielem (PG 13, 800 A). 
2 Comm. in Ezechielem (PL 24, 85 s.). 
3 Comm. in Isaiam (sur Is., XVIII, 1 s.) (PG 70, 441). 
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Mysticism is a subject that has been proposed several times as a 
theme for international conferences of the I.A.H.R. and although 
other subjects have taken precedence so far it seems appropriate to 
discuss it in a paper in honour of our former world president. There 
has been considerable debate about the nature of mysticism in Great 
Britain, from whence suggestions of its choice as a topic of conferences 
have come. England has had a long tradition of mystical writing, as of 
lyrical poetry, since the fourteenth century when the first vernacular 
translation of the Mystical Theology of the Pseudo-Dionysius “ran 
across England like a deer”. Interest in the practice and theory of 
mysticism has continued to this century and in recent years the debate 
has ranged from the widest to the narrowest definitions of mysticism, in 
both popular and learned works, in books and in articles in journals. 

Two generations ago one of the leading British writers on mysticism 
was Evelyn Underhill, whose works are still quoted, though often now 
with the aim of contradicting what she said or showing it to be too 
vague to be useful. Underhill defined mysticism as “the art of union 
with Reality” or alternatively, since both art and science are nice 
words, “‘the science of union with the absolute’’.t The first version has 
been criticized as too general, since although “reality” might include 
the spiritual objects of monotheism, monism or even divinized nature, 
it need not designate any one of these. Reality can be identified simply 
with the visible world, or the totality of things, and union can mean 
acceptance of it in the sense of “whatever is, is good”, or even merely 
exists. A similar criticism can be brought against the use of the word 
“absolute”, unless it is defined in a spiritual and conscious sense. 

Underhill’s definitions have come under fire because of their lack 
of distinctiveness, and this appears in the examples that she offered. 


1 E. Underhill, Mysticism, 1911, p. 72; also Practical Mysticism, 1914. 
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Mysticism, she said, is the final or active expression of “‘a power latent 
in the whole race” which implies perceiving “transcendent reality”. 
Few people do not experience this mystical feeling at some times in their 
lives, she said, for instance, by falling in love with a woman and per- 
ceiving beyond the individual a wondrous reality, or by falling in love 
with nature and seeing the landscape touched with divine light, or by 
falling in love with the Holy and undergoing “conversion”. All of 
such people are said to have known the secret of the world, even if only 
for a short time. It has been objected that sexual love does not necessari- 
ly link man with the absolute, though it may be a symbol of that union, 
and more pointedly that few lovers would agree that the girl of their 
choice faded into an impersonal reality. Less certainly it has been 
objected that “love of the Holy” need not be mystical, since some 
writers claim that the Old Testament, like evangelical Protestantism, 
was much concerned with the Holy but was unmystical. Other disagree 
with this, and a definition similar to those of Underhill has been put 
forward recently, as will be seen later. 

Underhill’s books were written about sixty years ago (Mysticism, 
1911; Practical Mysticism, 1914), but they have been quoted not long 
since by F. C. Happold in Mysticism, A Study and an Anthology (1963) 
and in an article by H. P. Owen on Christian Mysticism (1971). Since 
her time numerous attempts have been made to define mysticism. The 
Oxford English Dictionary defines it as “belief in the possibility of 
union with the Divine nature”, which is clearly theistic, and a mystic 
is one who seeks “to obtain union with or absorption into the Deity”. 
This would allow for both Dvaita and Advaita mysticism, but Bud- 
dhism would be excluded by the restriction to the “Deity”, and Hap- 
pold gives a wider description of “the endeavour of the human mind 
to grasp the Divine essence or the ultimate reality of things”.1 The 
last phrase could include both Advaita and Buddhism, though it has 
been criticized in similar ways to the comments on Underhill’s “union 
with Reality”. 

In 1957 R. C. Zaehner published his important, though also criticized, 
study entitled Mysticism Sacred and Profane. This opened with a 
discussion of Aldous Huxley’s The Doors of Perception (1954), which 
had described the novelist’s experiments with the drug mescalin. 
Huxley had explained his experiences under mescalin as “contempla- 
tion at its height”, and he appeared to assume that all mysticism 


1 F.C. Happold, Mysticism, A Study and an Anthology, 1963, p. 38. 


DEFINITIONS OF MYSTICISM 309 


must be the same since he spoke of realizing Grace, Transfiguration, 
the Beatific Vision, Sat-Chit-Ananda and the Dharma-Body of the 
Buddha. Then Zaehner himself had an experiment with mescalin, 
from which the chief impression emerged that his experiences were 
“hilariously funny” and even “anti-religious” in the sense that they 
were not in the same category as religion but clearly profane. The drug 
induced a feeling of “farcical meaninglessness” ; all things might seem 
to be one but they were funny and incongruous, and mescalin certainly 
did not produce a natural mystical experience. 

Huxley’s apparent identification of drug-experiences with those of 
religious mystics was surprising, since he had written much of the 
teachings of the Perennial Philosophy which was religious, even 
ascetic, and not as easy as taking drugs. But Zaehner proceeded to 
criticize the notion common even among specifically religious ‘writers 
that mysticism is ‘essentially one and the same”’, whatever the parti- 
cularity of the mystic, This had been plainly stated by A. J. Arberry 
in his book on Sifism (1950), and earlier by other students of Islamic 
and Baha’i mysticism such as Margaret Smith and E. G. Browne.1 

It was to combat these identifications of all mystical experiences 
that Zaehner formulated his own definitions of its various types. 
Experiences that are usually called Pantheistic were first considered 
and distinguished. There is the feeling of union with everything, describ- 
ed in the formula of the Kaushitaki Upanishad, “thou art this all’. 
This might be like forms of “nature mysticism” which claim to expe- 
rience everything as one and one as everything. Huxley under mescalin 
spent several minutes, “‘or was it several centuries’, gazing at the legs of 
a chair and realized ‘“‘my Not-self in the Not-self which was the chair’. 
But Zaehner insisted that this is not Pantheism, which literally means 
“all-God-ism”, since no God or divine entity is in view even in the 
proposition “thou art this all”. He invented the term “Pan-en-hen- 
ism”, meaning “‘all-in-one-ism’’, to describe this experience of the 
unity of all things.? 

Zaehner went on to distinguish Monism or Nort dualism ‘from 
Pan-en-hen-ism. This appears in four of the Great Sayings of the Upa- 
nishads : Thou art that, This Atman is Brahman, I am Brahman, and 
Consciousness is Brahman. Since Brahman is the Absolute, the sole 


1 M. Smith, An Introduction to the History of Mysticism, 1930; E. G. Browne, A Year 
among the Persians, 3rd. ed., 1950. 
2 R. C. Zaehner, Mysticism Sacred and Profane, 1957, p. 28 i 


310 E. G. PARRINDER 


existent and eternal, unaffected by time and space, Zaehner said that 
these latter have “from its own standpoint’ no existence whatever. 
The phenomenal world has “no true existence in itself”, or is “absolu- 
tely non-existent”, from the point of view of the Absolute, and therefore 
the soul (the dtman) must both recognize the non-existence of the pheno- 
menal world and its own existence as the Absolute. This cannot be the 
same, it was claimed, as the Pan-en-henic experience which fastens 
on elements of the phenomenal world like chair legs, which for monism 
are simply not being. 

Finally Zaehner sought to expound the normal Christian mystical 
experience which seeks loving union with God. Since the soul is in the 
image of God it has the capacity of being united with him, or “‘oned” 
with God as it was put by medieval English mystics like Walter Hilton, 
Mother Julian and the author of the Cloud of Unknowing. 

Both monistic and monotheistic experiences are clearly different 
from the Pan-en-henic, said Zaehner, but they are also different from 
each other. For the Advaitin believes that the soul 7s the Absolute, 
whereas the theist does not believe in the complete annihilation of the 
individual even when it is melted into God in love, or “deified” as 
St John of the Cross said. 

Objections have been raised to these classifications on various 
grounds. The monist may be said to hold that the world has no existence 
on itself, but the long discussions that have ranged around the meaning 
of maya, and whether it plainly means “illusion’’, shows the difficulty 
of defining the meaning and reality of the world, and whether the 
Upanishads taught its unreality. More pointed is the objection that all 
Vedanta is not monistic. The great debates that flourished in India 
between the schools of Sankara, Ramanuja and Madhva, show the 
differences of interpretation that arose in the Vedantic philosophies. 
Zaehner gives due credit to Ramanuja (especially in his Hindu and 
Muslim Mysticism, 1960), and he has paid attention to the varieties 
of doctrine in Sifi mysticism. But these representatives of different 
forms of theism show that the third class of mystics must be enlarged 
beyond Christian to other theists. 

What is sometimes called “nature mysticism’ does not seem to fit 
easily into any of Zaehner’s three categories, and so he specifically 
excluded some of the leading representatives of English poetry, whose 
romantic verses have provided mystical theology for many people 
inside and outside the churches. The high priests of this mysticism 
are William Wordsworth and William Blake, and when they are 
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dismissed some questionable conclusions are drawn. Wordsworth’s 
poem Tintern Abbey is a favourite source of mystical quotation and 
Zaehner gives the lines : 


And T have felt * 
A presence which disturbs me with the joy ~* 
Of elevated thoughts... 


A motion and a spirit, that impels 
All thinking things, all objects of all thought, 
And rolls through all things. 


Zaehner declared that here “there is no trace of an actual experience 
at all’, despite the words “I have felt a presence”. He considered 
that there was an intimation of something which informs Nature and 
a dim perception of a unifying principle, but it is said that there is no 
trace of communion with God and Wordsworth can “‘scarcely be classed 
as a mystic’. This seems hard on the explicit statements of feeling a 
presence and “a spirit’? which impels all things. But the mystical 
reputation of Wordsworth does not depend on one poem alone, he 
wrote a great deal of verse and in his Prelude, one of the finest long 
poems in the language, he described his experiences again and over 
a number of years. In the Alps he wrote of the tumultuous scenes he 
witnessed as ‘‘workings of one mind”, and at the end he came to 


Faith in life endless, the sustaining thought 
Of human Being, Eternity, and God. 


This is not Pan-en-henism, or even Monism, but it appears to be clearly 
theistic mysticism based on many experiences. 

William Blake is described on a tablet in St Paul’s Cathedral as 
“artist, poet, mystic’, and his reputation in all three fields is constantly 
increasing after over a century of neglect. Zaehner admitted that 
Blake was a “‘seer” in the literal sense, and a superb poet and painter, 
but he declared that “he cannot be strictly classed as a mystic”. 
Yet Blake was deeply versed in mystical writers, from Plotinus to 
Boehme and Swedenborg, and his striking perceptions of the nature 
of reality are very close to those of other mystics : 


To see a World in a Grain of Sand 
And Heaven in a Wild Flower, 

Hold Infinity in the palm of your hand 
And Eternity in an hour. 


1 [bid., p. 35 f. 
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Having dismissed the leaders of English romantic mysticism it 
was then easy for Zaehner to claim that few mystics “have had any 
interest in art or poetry or music as such’. This is an unusual separa- 
tion of religion from the arts, and it seems to take insufficient account 
of the great Sifi poet-mystics, such as Riimi or Hallaj and the rest, 
or the Indian medieval mystical poets like Tulsi Das and Kabir, not 
to mention the great poem as well as mystical treatise which is the 
Bhagavad-Gita itself. The fact that mystical doctrines have very often 
been expressed in superb poetical form not only makes them easier to 
to assimilate; but:adds depths to the definitions of both poetry and 
mysticism. Further, since much mystical poetry uses the imagery of 
love it can be claimed as more suitable to theism than to monism. 

Although Zaehner made a special category of Christian, and proba- 
bly other theistic, mysticism he insisted that Judaism and most of 
Protestantism, not to mention Zoroastrianism, are unmystical. This 
argument was developed in At Sundry Times (1958), where first of all 
he stressed the transcendental nature of God in the Old Testament. 
“Not even in the Qur’an does this mystertwm tremendum make itself 
so tremndously felt’’, he declared, though a few pages later he spoke of 
the overwhelming nature of God in the Qur’an and said that “not even 
in the Old Testament do you have such an overmastering insight into 
Omnipotence’.! That Islam nevertheless soon developed powerful 
mystical movements was attributed to a radical “distortion of the 
orthodox doctrine” so that Sifism became almost a separate religion. 
The claims of Massignon and others that Siifism in its origins was 
truly Arab were not discussed, though Zaehner made much of possible 
Indian influence upon Sifism.? 

Later Jewish mysticism was said not to be mysticism. at all, “except 
when influenced by Neo-Platonism or Siifism”. Mysticism is distin- 
guished from visionary experience and defined in At Sundry Times 
as “the realization of a union or a unity with or in something that is 
enormously, if not infinitely, greater than the empirical self’. Such 
greatness would seem to be admirably displayed in Old Testament 
concepts of God, but Zaehner declared that union is impossible with 
Yahweh because the Jewish Bible is obsessed with the transcendence 
of God and man’s nothingness in face of him. 


1 R. C. Zaehner, At Sundry Times, 1958, pp. 15, 27. 

2 L. Massignon, Essai sur les origines du lexique technique de la mystique musulmane, 
1954, p. 63 f.; R. C. Zaehner, Hindu and Muslim Mysticism, 1960. 

3 At Sundry Times, p. 171. 
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These statements show the danger of taking the Old Testament 
as a single book, instead of an anthology assembled over centuries and 
containing the experiences of countless men. Of course Yahweh was 
great and terrifying, and so was Siva in Hinduism, yet the latter 
appeared in love to his devotees and Yahweh was seen by Isaiah 
and Kzekiel. God not only dwells on high but “with him also that is of 
a contrite and humble spirit”. The presence of God is everywhere and 
he is near ‘to those who are of a broken heart. Jeremiah spoke and 
argued with God, and knew his word in his heart as it would one day 
be in all people. Hosea and others spoke of the love of God and the 
Psalmists loved to be in his presence. It is true that the Old Testament 
does not talk of the unity or identity of the soul and God, but as 
Zaehner has pointed out it gave much less attention to the soul than 
did Hinduism, compensating by doctrines of God that were not so 
clear in India. 

The main stream of Protestantism is also declared to be “anti- 
mystical”, but there again the part is taken for the whole. That some 
forms of Calvinism, where they have survived, have stressed the over- 
powering majesty of God and the nothingness of man is true enough. 
But a study of hymnology, which expresses much of the genius of 
Protestantism, reveals that not only Pietism but Lutheranism and 
much evangelical Protestantism has been deeply imbued with the 
love of God and the search for communion with him. H. P. Owen, a 
Presbyterian minister, declares that ‘“‘twice-born” evangelical Protes- 
tants “have often been strongly anti-mystical”. The contrary is true, 
the hymns of “twice-born’’ Methodism are profoundly mystical, speak- 
ing of union with God in love and being eternally held in him. 

Zaehner indeed maintains that strict monotheism does not naturally 
lend itself to mysticism, and that Christianity is an exception because 
of its doctrine of the Incarnation. Apparently Roman Catholicism 
alone was faithful to this, because Protestantism was too Jewish. 
But Islam, which rejected the Incarnation formally, developed power- 
ful streams of mysticism which were not all monistic or influenced 
by Hinduism. 

More discussion is needed about the difference between communion 
with God and union with him, and whether the latter tends necessarily 
towards identity with the divine as in Advaita. Communion is a form 


1H. P. Owen, “Christian Mysticism; A Study in Walter Hilton’s The Ladder of 
Perfection”, in Religious Studies, 1971, p. 41. 
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of union, it means “union-with”, and it may be taken as an intercourse 
of which complete union is the highest expression. If, as some writers 
argue, mysticism enters into the experience of many people, and differs 
in quality but not in kind, then mystics are experts in the path on 
which many ordinary folk tread, and their communion becomes union 
at higher levels. Both communion and union can be theistic, as illus- 
trated in Christianity, Sifism, and Bhakti Hinduism, where there 
remains a distinction of subject and object, or lover and beloved. But 
‘Gdentity”’ with the divine is an expression of monism, and of Buddhism 
in doctrines of the Void. 

An even more restrictive treatment of mysticism than that of 
Zaehner is given by H. P. Owen, who defines it as specifically Christian. 
“The only definitive and etymologically valid usage of ‘mystic’ is in 
fact a peculiarly Christian one”, he says. This claim is supported by 
remarking that the name of the pagan Greek “mysteries” was taken 
over and applied to the truths of the Christian revelation, the contem- 
plation of God through knowledge of the scriptures, spoken of by 
Origen and the Pseudo-Dionysius who used the word “‘mystical’’ only 
in Christian senses, and it is heid that Christian usage owed nothing 
to Neo-Platonism.1 

Karlier Owen had objected, against those who speak of all mystical 
experiences as alike, that, in Christian usage, if theistic and specifically 
Christian elements are taken away nothing remains. Christian mystics 
do not speak of a general love of God but only of love for him as revealed 
in Christ. Since this mysticism is Christo-centric this “‘prevents it from 
being classed even with bhakti-mysticism’’. 

Such a treatment would lead to a great fragmentation of studies. Of 
course there is Christian mysticism centred on Christ, and of course 
there is bhakti for Krishna and Siva, and incidentally also love for 
Muhammad and Nanak. But there are enough resemblances between 
all these to make comparisons useful. To restrict the “definitive’’ 
usage of mysticism to Christianity, just because this word was taken 
over from the Greeks is far too narrow. To be logical the word should 
only be applied to the ancient Greek mysteries, but it has been adapted 
to Christianity and can equally be used at least of theistic mysticism 
in other religions. This is well stated by Fr Dhavamony in Love of 
God according to Saiva Siddhanta (1971). He finds in Saivism the classi- 
cal stages that have been distinguished in Christian mysticism : the 


1 [bid. 
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purgative, illuminative and unitive ways. “Saiva Siddhanta stands 
closer to Christianity than any other Hindu religious system, for it 
bases its religion on a very elevated conception of God, of his love for 
men, and of men’s love for God”’.1 

Wider definitions of mysticism than that of Zaehner, and returning 
in some regards to Underhill’s viewpoint, have been given in recent 
years by W. T. Stace, J. N. Findlay and N. Smart. Smart has challeng- 
ed Zaehner’s distinction of monistic from theistic mysticism, while 
agreeing that Pan-en-henic experiences may be different from both. 
In distinguishing Monistic from Theistic mysticism, says Smart, much 
depends upon the interpretation, which is derived from non-mystical 
sources. The Indian monist interprets his experience as the identity of 
of his soul with Brahman, because he has been taught this in his tradi- 
tion. Similarly the theist who aims at union with God, already has 
an idea of God as a personal being. Smart concludes that ’’phenomeno- 
logically, mysticism is everywhere the same’’, but different flavours 
come to the experiences of mystics from their environment and the 
truth of interpretation depends largely upon factors which are other 
than mystical experience.? 

This view has been criticized as going too far in the other direction, 
for while it may be true that mystics interpret their experiences through 
doctrines which are not necessarily mystical, yet these experiences 
themselves are the important phenomena, and they are not always and 
everywhere the same. 

An unusual and important essay on The Logic of Mysticism has come 
from the eminent philosopher, Platonist and Hegelian, J. N. Findlay.* 
He speaks of the “logic” of mysticism because it is often assumed that 
mysticism is illogical, or anti-logical, and mystics themselves have 
helped on this misconception by emphasizing the ineffable nature of 
their experiences. Further, Findlay rejects the notion that mystics are 
peculiar people, liable to trances or delusions, and insists that great 
mystics like Plotinus, Rimi or St Teresa, were merely people who 
carried to the point of genius what were normal and ordinary human 
experiences. Incidentally, this would link up Christian mysticism with 
Jewish, and Catholic with Protestant. But Findlay continues that 


1 M. Dhavamony, Love of God according to Saiva Siddhanta, 1971, pp. 238-244, 378. 

2 N. Smart, “Interpretation and Mystical Experience”, in Religious Studies, 1965, 
p. 75 ff.; and The Yogi and the Devotee, 1968, pp. 66-75. 

3 J.N. Findlay, Ascent to the Absolute, 1970, p. 162 ff.; and W. T. Stace, Mysticism 
and Philosophy, 1961. 
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the mystical way of looking at things comes in “the experience of most 
men at many times”. There are apparently unmystical people, as 
some are colour blind, but the mystical view is common even if 
undeveloped and it is a normal human endowment. 

Findlay follows the method of W. T. Stace who, in his Mysticism 
and Philosophy (1961), had noted the variety of mystical experiences 
and utterances but considered that there was a “common core” behind 
mystical expressions. Yet Stace thought that mysticism was sub- 
jective, or ‘“‘trans-subjective’’, a mood and attitude shared by people. 
Findlay, however, notes that mystical statements are not simply 
moods, but they are claims to be true and to express reality. Findlay 
gives his definition of mysticism as “essentially a frame of mind 
connected with an absolute of some sort’’, and by an Absolute he means 
something which is self-existent and on which everything else depends. 
Moreover, to take the Absolute seriously is to realize the identity of 
everything, including oneself, with the Absolute. So mystical experien- 
ces are the understandings of an identity which is logically consistent. 
And although such expressions may be questioned by scientists or 
philosophers, Findlay maintains that mystical interpretations of the 
world are “more deeply revelatory of its being’ than others. Further, 
the notions of excellence or perfection may raise difficulties, but 
these can be met by holding that the Absolute not only has these 
excellencies but 7s them. 

Findlay admits that mysticism has been expressed in poetic, even 
chaotic, ways but he claims that it can also be developed in a completely 
logical manner, and “ultimately there may prove to be only one such 
wholly satisfactory pattern of consistency or logicality, and that a 
mystical one”. To those who think that mysticism may be interesting 
but is exaggerated or delusory for the ordinary business of life, Findlay 
retorts that mystical unity at the centre of things can alone guarantee 
coherence to our further daily enterprises. In addition, our under- 
standing of others rests on the fact that they are not absolutely other 
but various forms of the pervasive unity. And finally the problems of 
imperfection and evil can only be solved in terms of a larger unity, 
an other-worldly cosmology, in which various states of being mediate 
between the alienation of this world and the ecstasy of perfect union. 
So mysticism is logical, but a logic that is acceptable only if it includes 
worlds of being which are less diverse and dispersed than our present 
life. 


Findlay reveals himself as a monist rather than a monotheist, he 
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is deeply versed in oriental as well as occidental philosophy, and he 
dislikes the word God though he often uses it as shorthand for the 
Absolute. He brushes aside the distinctions of monism and theism, 
which Stace had considered and on which Zaehner has insisted, so 
there remains a basic disagreement between these standpoints. There 
are many other writers, but they fall roughly into one or other of the 
categories described above. The argument has not stopped, and it 
shows that not only mystical experiences are diverse but also the 
philosophy and definitions of mysticism. 
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Jerusalem 


Readers of Aldous Huxley’s frightening satire on humanity after 
the nuclear holocaust 1 may have been affected by the striking title 
more than by the novel itself which scarcely ranks among the author’s 
masterpieces. The ape as a grotesquely sub-human (because so very 
pseudo-human) version of the human seems an almost obvious and 
naturally meaningful image. In point of fact few, if any, images 
possess an obvious or natural significance. For the ancient Greeks 2 
the ape may have been ugly and wicked, or a stupid imitator, but 
in other cultures he may have evoked different responses and asso- 
ciations. Sub-human, wicked, ugly, imitative — none of these qua- 
lities will give us a clue to the significance of monkeys in Indian culture, 
cult, symbolism and imagery. It is not merely a matter of what 
phenomenologists of religion call ‘““Holy Animals” — with sub-para- 
graphs on holy horses, holy cows, holy tigers, holy birds, holy snakes 
etc. — but of the range of responses and “‘meanings” which specific 
items evoke in the symbolic cosmos of particular cultures. Surely 
it is the intelligence and dexterity of the monkey rather than his 
capacity for stupid imitation that are prominent in the Indian response. 
Nothing in western culture will predispose us to understand the role of 
Hanuman as “poet, philosopher and object of mystical veneration” * — 
quite apart of his being Lord over all evil spirits and an incarnation 
of Rudra-Shiva. Far from being demons, Hanuman and his fellow- 
monkeys, led by the monkey-king Sugriva, are the allies of Vishnu 
in his struggle against Ravana, the king of demons. According to the 
Tarasdra-Upanishad 2.2, the cosmic syllable AUM is manifested, in 
part, through the aforementioned mythical monkey-heroes.4 


1 Aldous Huxley, Ape and Essence, 1949. 

2 Cf. below p. 321, n. 6. 

3 J. Gonda, Die Religionen Indiens i (1960), p. 316. 

4 The translation of this passage by A. Daniélou, Hindu Polytheism (1964), p. 174, 
is false and misleading. 
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On the other hand even “supernatural” monkeys — like the hero 
of the well-known Chinese novel ! — can have difficulties in divesting 
themselves of their “animal”, undisciplined and uncontrollable (i.e. 
wild) character. But neither Wu Ch’éng-én nor the Ramayana will 
help us grasp the role of the ape in the sensibility and verbal imagery 
of western culture. Here the response to the ape is definitely negative : 
an inferior version and ugly carricature of man. This tradition has 
influenced religious imagery too, and has produced, towards the end 
of the Christian middle ages, the notion of the devil as the “ape of God”. 

The association of the devil with the ape contains several elements. 
There is the tropical use of the ape as found in the bestiaries, and which 
has nothing to do with “‘imitation’’. There is the notion that the devil 
and the demons imitate and counterfeit God and his works. There is, 
finally, the emergence of the figure of speech to ape — to imitate. 
The syllogism therefore runs somewhat like this : the ape represents 
the devil; the devil imitates God; therefore the devil is simia det. 

The statement that the figure of the devil as the “ape of God” 
is very late and that it is the result of the confluence of two older 
strands of ideas (the ape as imitator, and the devil or evil as a coun- 
terfeit imitation of God or the truth) runs counter to certain wide- 
spread and oft-repeated assertions. A word or two on this particular 
point may therefore not be unneccessary. 

The expression simia dei is alleged, as a commonplace and almost 
self-evident truth, to be current in patristic literature. “The” church 
fathers are said to use this particular epithet of the devil,? and the 
figure of speech almost attains the rank of an archetypal symbol in 
some psychological discussions of evil and the devil.2 As a matter 
of fact the image does not occur in the early fathers, and the many 
references to, and alleged quotations from, patristic texts are merely 
instances of careless reading and slovenly translation. Justin Martyr, 
one of the principal witnesses of a patristic semia det,* is very effusive 
indeed regarding the wiliness with which the demons, in their myths 
and rituals, imitate the Christian truths and sacraments, but there 
is not the slightest hint of apes. However, by simply translating his 
references to a demonic “imitation of baptism” (hot daimones emi- 


1 Wu Ch’éng-én, Monkey (transl. by Arthur Waley), 1943. 

Cf. Reallexikon fiir Antike u. Christentum vol. i (1950), s.v. Affe, col. 159 : »Der Teufel 
gilt den Kirchenvatern als der Affe Gottes«. 

3 B.g. in the writings of C. G. Jung; ef. e.g. in the volume Psychology and Religion : 
West and East (C. G. Jung, Collected Works, vol. 11 (1958)). 

4 Reallezikon f. Ant. wu. Chr., loc. cit., 
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mesanto, Apol. i, 62) as a Nachdffung der Taufe, a patristic simia det 
is quickly created. Similarly the statement that the demons imitate 
(mimesamenot) the Eucharist (Apol. i, 66) easily becomes a nachdffen. 
The same holds true of Justin’s Dialogue |xix, 1-3. What is true of 
Justin applies to Tertullian too. Tertullian has no devil “aping” God, 
though the devil is undoubtedly dei aemulus (De presscriptione 40) 
and aemulus ejus (Liber de poenitentia V (P. L. vol. 2, col. 1235)). 
Tertullian’s verbs are aemulatur, imitatus est, aemulanter adfectavit 
and the like. Tatian, who also is cited as king’s evidence, does indeed 
speak of imitation, but not in connection with the devil aping God and 
counterfeiting the sacraments. His account purports to explain, 
in a thoroughly gnostic vein, how the protogonos, who has become a 
demon as a result of his sin, causes his followers to imitate (mimesa- 
menot) him (Or. ad graecos vii, 6). The gnostic motif of a demonic 
imitation — but again without reference to apes and aping — also 
appears in the alchemical tract of Zosimos, where the counterfeiting 
demon has the very appropriate name Antimimos.! Another ancient 
text which has been quoted in connection with sima der is the Letter 
to the Antiochians by pseudo-Ignatius. Here again it is not the devil 
but the heretics and followers of false doctrines who are compared 
to all kinds of nasty animals and are called anthropomimoi pithekor 
(P. G. vol. 5, col. 903). 

As has been briefly indicated before, there is a relatively ancient and 
explicit identification of the ape with the devil, but it is not inspired 
by any gnostic or other views concerning the works of the devil as a 
counterfeit imitation of things divine. This tradition goes back to the 
Greek Physiologus, and beyond it to its sources. The Physiologus 
served as a source of animal symbolism for Christian writers ever 
since the end of the 4th century.? In Physiologus 45 the ape appears 
next to the wild ass. Both represent the devil; the ape because “he has 
a beginning but no end i.e., no tail, like the devil who in the beginning 
was one of the archangels but (he fell and) his end is not to be found”. 
One would hardly say that this is obvious, convincing, or “archetypal” 
imagery. Eucherius of Lyons (5th century) in ch. V (de animantibus) 
of his Liber formularum spiritalis intelligentiae does not use apes even 
when they are offered to him. Solomon’s Tarshish-fleet brought every 


1 A. Berthelot, Collection des Anciens Alchimistes Grecs [1963 reprint], Greek text 
p. 232, translation p. 225. 

2 Cf. Christ-Schmidt-Stahli, Geschichte der Griechischen Literatur 2, 2 (1924), par. 
1065 (vol. ii, p. 1451). 
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three years a cargo including ‘“‘apes and elephants’”.1 The elephants 
are equated not with the devil but with the sinners : elephas, peccator 
immanis * whereas the apes are ignored. Isidore of Seville makes no 
mention of the ape as a trope for the devil. Eucherius evidently pro- 
vided one of the sources used by Rabanus Maurus (9th century) in 
his De universo, where the apes as well as the elephants of iii Reg. 10:22 
are said to signify peccates fetidos homines.s Fortunately sinners 
— unlike the devil — can be saved by penitence and conversion to 
Christ : like the “good” apes and elephants, they can be “brought 
to Solomon”. Hugh of St. Victor (12th century) 4 has a lot to say on 
the ape — cujus figuram diabolus habet — but everything he says is 
clearly derived from the Physiologus and the Physiologus-inspired 
tradition of the bestiaries. The one quality of the ape which is missing 
in Hugh’s account is his capacity to imitate and “ape” others. The 
absence of this particular motif is all the more remarkable as Hugh 
uses the “Sidonian” metaphor ars simia veri.' 

How, then, did the imitative quality of the ape, which neither the 
Physiologus nor Rabanus Maurus considered as his most outstanding 
feature, subsequently come to give this tropical figure its distinctive 
significance ? 

The capacity of apes to imitate men had, of course, already been 
noted by the ancients,* and there is no need here to quote from the 
elder Pliny’s Historia Naturalis and other authors. This imitativeness 
gave rise to a figure of speech : the younger Pliny’s stovcorum sumia 
(Ep. i, 5,2) or Sidonius’ oratorum simia (Ep. i, 1,2). According to 
E. R. Curtius ? this metaphorical use is extremely rare in antiquity. 
It becomes a commonplace in the 12th-13th centuries as a result of 
a major Sidonian “comeback” (initiated by Alanus of Lille), and 


1 The Vulgate as well as the King James and most other versions have “apes and 
peacocks”. The version simias et elephantos goes back to certain LX X recensions preser- 
ved in Origen’s Hexapla. 

2 P.L. vol. 50, col. 751. 

3 De Universo viii. 1(P.L. vol. 111, col. 225). Whatever modern philology may say about 
the possible kinship of simia with similis (ef. Lewis-Short, s.v.), Rabanus explicitly denies 
that apes are called simiae because of the resemblance they allegedly exhibit to human 
qualities. 

4 Liber de Bestiis ii. 12 (P.L. vol. 177, col. 63). 

5 BE. R. Curtis, op. cit., (below, p. 322 n. 1), p. 45. 

6 See Pauly-Wissowa, vol. I (1894), s.v. Affe col. 707, and Reallex. f. Ant. u. Chr. vol. 
i, coll. 158-9. 

7 E.R. Curtius, Luropean Literature and the Latin Middleages (1967), Excursus xix 
“The Ape as Metaphor” (pp. 538-40). 
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simia became ‘‘a fashionable word in Latin school poetry’. As a rhe- 
torical mannerism and cliché it belongs to the mos sidonianus ! whence 
it penetrated the standard dictionary of many European languages. 

The devil became a simia det only after the tropical equation and 
figure of speech ape=imitation had established itself and could merge 
with the idea of the devil (or the demons) as imitator and counter- 
feitor. This merger was, of course, facilitated by the Physiologus 
tradition in which the ape — for a variety of reasons not related to 
imitation — signified the devil. This tradition, in its turn, was in- 
debted to the writers and rhetors of classical antiquity for whom the 
ape represented ugliness and wickedness.? The actual history of the 
figure simia det will be dealt with elsewhere. The notion that the 
realm of evil represents a kind of monstrous shadow image of the 
Divine has found its best-known poetic expression in Dante’s Inferno 
xxxiv, ll. 37-38 : 


O quanto parve a me gran merviglia 
Quando vidi tre face alla sua testa. 


Dante’s vision of Lucifer as a kind of wmbra trinitatis as well as the 
notion of the devil as simia dei have their counterpart in certain 
strata of kabbalistic thinking. The nature and source of evil were 
one of the central concerns of kabbalistic speculation ? which produced 
an at times grotesque, at times impressive, but always fascinating 
mythology of evil. The problem of how to account for the existence 
of evil in a world created and ruled over by a “good” principle is no 
less difficult than the assumption of two equally primal and co-eternal 
principles of good and evil. The problem is, perhaps, known to students 
of Iranian religion more intimately than to anyone else, and Prof. 
Geo Widengren has dealt with it on more than one occasion.* The 
kabbalistic treatment of the problem need not be summarised here, 
and our few and brief hints will be limited to the Zohar, the major 
kabbalistic text of the 13th century. The kabbalistic doctrine of the 


1 Cf. also E. R. Curtius, “Zur Literarasthetik des Mittelalters”, in Zeitschrift fiir 
Romanische Philologie vol. 58 (1938), pp. 45-50. 

2 See Pauly-Wissowa, loc. cit., col. 707. 

3 See G. Scholem, Major Trends in Jewish Mysticism®, 1946, pp. 35-7, 235-9; see 
also ibid., index s.v. ‘‘evil’’. 

4 G. Widengren, “‘Das Prinzip des Bésen in den éstlichen Religionen” in Das Bése 
(Studien aus dem C. G. Jung-Institut xiii), 1961, pp. 25-61; also id., Religionsphdnomeno- 
logie, 1969, pp. 130 ff. 


APE AND ESSENCE 323 


divine pleroma of ten sefiroth has, as its “other side” ! a kind of nega- 
tive counterpart, a demonic anti-pleroma of evil. The descriptions 
of this “other side’? seem to make a point of pushing the analogies 
in the structure of these opposing realms almost to the extremes of 
complete and radical dualism. At the same time the kabbalists, as 
Jewish mystics, were endowed with sufficient monotheistic reflexes 
to inhibit an all-out dualism. Limiting ourselves for the present to the 
classical Kabbalah of the Zohar,? the argument may be summarised 
by saying that there is a strong, perhaps even dominant tendency 
to consider the anti-realm of evil as not co-equal or co-eternal with 
the realm of the divine sefiroth, but rather as a secondary reality 
emanating from some point in the sefirotic pleroma. The sefiroth and 
the realm of the “other side” are no parallel emanations from a common 
Urgrund (or Ungrund). The world of the sefiroth is primary, and the 
sphere of evil is somehow derivative from it (or even parasitic on it) : 
it is an wmbra of the sefirotic realm. In the circumstances the figure 
of the ape quite naturally suggested itself to kabbalistic language. 

In the tradition of rabbinic Hebrew the ape serves as a figure of 
an inferior and uglier version of man, a kind of grotesque carricature 
of the human shape and essence. The best known text in this regard 
is the statement in the Talmud (b. Baba Bathra 58a) : 


Compared with Sarah, all other people are like a monkey to a human being, 
and compared with Eve Sarah was like a monkey to a human being, and 
compared with Adam Eve was like a monkey to a human being, and compared 
with the Shekhinah [the divine glory] Adam was like a monkey to a human 


being.® 


The Zohar (i. 49b) is clearly inspired by this passage when inter- 
preting Gen. 2:23 “‘she shall be called woman” as referring to the 
perfect and unrivaled woman, i.e. to the divine Shekhinah, “compared 
to which all women are like a monkey to a human being”. The anti- 
Shekhinah, the Great Whore, in vain tries to imitate the Shekhinah, 
the “woman of valour” of Prov. 31:10, “like a monkey compared 


1 This figure of speech is used here in a technical sense, for in kabbalistic usage the 
term sitra’ ’ahra’ signifies the demonic realm of evil. 

2 Of. I. Tishby, Mishnath ha-Zohar? (in Hebrew), vol. i (1957), pp. 288-95. 

3 Rabbinic literature has may other references to humans being degrated to apes. 
Some of the builders of the Tower of Babel were turned into apes (b. Sanhedrin 190a) ; 
of. Genesis Rabba xxiii. 26 (ed. Theodor, 1912, p. 227); cf. also the koranic legend (Sura 
2: 60) according to which Moses transformed the Sabbathbreakers into apes, and L. 
Ginzberg’s note on the subject (Legends of the Jews, vol. vi, p. 85, n. 452). 
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to a human being, which follows after (i.e. tries to imitate) human 
beings but does not succeed” (Zohar ii, 148b). The “other side”, i.e. 
the powers of evil, “follow after (i.e. try to imitate the realm of) 
holiness, like an ape after human beings” (Zohar iii, 149a). It would 
be grossly overstating the case to say that the ape is a major symbol 
in kabbalistic mythology. In fact, he is no symbol at all (unlike e.g. 
the serpent, the dragons, or even the ox and the ass). The Talmudic 
simile “like a monkey compared to a human being” served as a 
convenient figure of speech illustrating the inferior, secondary, and 
grotesquely imitative character of evil.1 

Man too, and not only the devil, is, in a sense, an ape of God : created 
in “the image of God” (Gen. 1:27) and endowed with dominion over 
the created order (ibid. v. 28), he is an inferior, derivative version 
of God. All laudable and right behaviour can be described as an 
imitatio det, and hence “‘the wise and discreet is the Ape of God”.? 
The idea that all human creativity and art is, by definition, an imita- 
tion of the divine creator and maker — and hence that the artist is 
twice removed from reality because he produces the imitation of an 
imitation — goes back to Plato’s Republic Book X. Whether man 
acts as a creaturely “image of God” or as an “‘ape of God” may amount 
perhaps, to much the same, but the difference in nuance is too obvious 
to call for further elaboration. For to play the ape is not merely to 
imitate in an inferior manner, or to counterfeit the real article; it is 
also to perform antics that are ultimately meaningless. It was the 
great philosopher of modern atheism, who thought that he had to 
dethrone Got first in order to give man his full dignity as an autonomous 
and creative being, that also wrote — perhaps in one of his more 
jaundiced and nihilistic moments : 


Hat ein Gott die Welt geschaffen, so schuf er den Menschen zum Affen Gottes, 
als fortwihrenden Anlass zur Erheiterung in seinen allzulangen Ewigkeiten.3 


1 The ape simile implies an inferiority which is not evident in e.g. the opposition 
“man of Belial” (i.e. the demonic counter-Adam) versus Adam Qadmon. The Adam 
Beliya‘al is the kabbalistic equivalent of the Iblis gadim, diabolos protos ete. 

2 O.L.D. 8.v. ape, quoting Richard Carew (1594), Huarte’s Exmaination of men’s 
Wits, 1616. 

8 F. Nietzsche, ‘‘Menschliches, Allzumenschliches” in Gesammelte Werke (ed. Schlechta) 
vol. i, p. 880. 
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It was left to the 20th century to popularise an image of man for 
which the ape represents no longer a metaphor for imitation, or the 


symbol of a fallen essence, but the very essence of man.! 


1 Cf. Desmond Morris, The Naked Ape, 1967. 


EINIGE GRUNDSATZLICHE BEMERKUNGEN 
ZUM THEMA »SCHISMA UND HARESIE« 
UNTER RELIGIONSVERGLEICHENDEM GESICHTSPUNKT? 


VON 


K. RUDOLPH 


Leipzig 


Die Behandlung des Problems »Schisma und Haresie« hat in der 
Religionsgeschichtsforschung stark im Banne der christlichen Kir- 
chengeschichte gestanden, insbes. der Kirchenvaterkunde (Patristik). 
Die zunehmende teligionsgeschichtliche Beleuchtung der friihen 
Kirchengeschichte hat jedoch auch zur sukzessiven Erweiterung des 
Horizontes dieser Periode gefiihrt, ein Tatbestand, der von A. von 
Harnack bei seinem Votum gegen die damalige sog. »Allgemeine 
Religionsgeschichte« nicht beriicksichtigt worden war. Treibt man 
namlich ernsthaft »Religionsgeschichte«, und sei es nur auf dem Gebiet 
einer Epoche, so kann man nicht umhin, seinen Blick auf die Weite 
der Religionen zu richten. Dies kennzeichnet den Religionshistoriker 
nicht zuletzt vor dem Fachspezialisten oder — philologen aus, wie 
gerade unser verehrter Jubilar in allen seinen Arbeiten vorbildlich 
gezeigt hat. Ist z.B. die spatantike Religionsgeschichte auch im Sinne 
Harnacks ein Betatigunsfeld des vergleichenden Religionshistorikers, 
so doch nur unter einem méglichst universalen Blickpunkt, der es 
dem Betrachter erlaubt, die Unterschiede zu anderen religionsge- 
schichtlichen Epochen oder Phinomenen erst recht klar zu erkennen. 
Ich bin der Auffassung, daB die Aufgabe der »Vergleichenden 
Religionswissenschaft« nicht primér darin zu bestehen hat, méglichst 
voreilig und krampfhaft Ahnlichkeiten, Parallelen, Gleichartiges auf- 
zuspiiren und einander anzupassen oder gar voneinander abzuleiten, 


1 Die folgenden Gedanken wurden erstmals am 14.11.1966 auf einer Arbeitstagung 
uber »Haresien und Schismen - oppositionelle Strémungen im antiken Christentum« 
des Instituts fiir griech.-rém. Altertumskund der Deutschen Akademie der Wissen- 
schaften zu Berlin anlaBlich des 75 jahrigen Bestehens der von A. von Harnack begriin- 
deten »Kirchenvaterkommission« (seit 1940 »Kommission fiir spaitantike Religionsge- 
schichte«) vorgetragen. Eine ausfiihrliche Behandlung, die das Thema fordert, mu8 
ich mir hier versagen. 
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sondern die Unterschiede, die sich bei der Vergleichung aufdecken 
lassen, ins Licht zu ziehen und jedem Phanomen zunachst seinen 
eigenen Charakter im Rahmen seines strukturellen Zusammenhangs 
zu belassen und erst dann dazu iiberzugehen, gemeinsame Aspekte 
herauszustellen. Doch soll uns hier dieses schwierige methodische 
Problem nicht weiter beschaftigen. 

Bei dem angegebenen Thema ist es dariiberhinaus noch unerlaBlich 
die Religionssoziologie heranzuziehen. Gerade sie hat sich in der letzten 
Zeit sehr oft mit »Sekte und Kirche« beschiftigt, allerdings in vor- 
wiegendem Mae mit dem gegenwartigen Status dieses Phinomens.} 
Immerhin kann man daraus auch fiir unser Problem manches lernen. 
Aus den Forschungen der vergleichenden Religionsgeschichte und 
Religionssoziologie lassen sich dann gewisse »idealtypische« Fest- 
stellungen treffen, so wie es Max Weber im Sinne hatte, als er den 
Begriff des »Idealtypus« entwickelte. Er selbst hat ihn aber auch 
nur als heuristisches Prinzip in Anwendung bringen wollen, immer 
eingedenk dessen, daB Material und Tatsachen das Ausschlaggebende 
sein miissen und gegebenenfalls seine Korrektur bedingen. Hine 
»Typologie« ist sicherlich ein heiBes Eisen, besonders fiir jeden ernst- 
haften Historiker,? aber eine Hilfe kann sie fiir die vergleichende 
Geistes-oder Gesellschaftswissenschaft auf alle Falle sein, soweit sie 
den konstruierten »Typos« als ein schematisches Geriist auffaBt, 
dessen Fundamente und Wande die historischen und philologischen 
Tatsachen bilden, nicht umgekehrt. Wenden wir uns aber dem Thema 
zu! 


1.1 Dem Religionshistoriker fallt sofort auf, da8 man streng genom- 
men. von »H4resie« und »Schisma«, »Ketzerei« und »Sekte« nur in einem 


1 Als »klassisch« hierfiir sind die Darlegungen von E. Troeltsch zu betrachten (Die 
Soziallehren der christlichen Kirchen und Gruppen, Tibingen 1912, S. 362-375; abgedruckt 
bei F. Fiirstenberg, Religionssoziologie, Neuwied/Rhein 1964 [Soziol. Texte 19], S. 267- 
277). Vgl. ferner J. Wach, Religionssoziologie, Tiibingen 1951, S. 222 ff.; G. Kehrer, 
Religionssoziologie, Berlin 1968 (Slg. Goschen) S. 63 ff., 86 f., 141 ff. (Lit.); L. Laeyen- 
decker, Religie en Conflict. De zogenaande Secten in sociologisch perspectief, Meppel 1967 
(Diss. Amsterdam v. 15.12.1967). 

2 Unter Aufnahme einer Formulierung von K. Kerenyi méchte ich die »Charakteri- 
sierung« der religionsgeschichtlichen Phanomene ihrer »Typisierung« vorziehen. Die 
»Religionstypologie«, wie sie G. van der Leeuw und G. Mensching aufstellten, hat m.E. 
keine groBen praktischen Wert und beruht in der Hauptsache auf einseitiger Auswertung 
von Sekundarquellen. Zur Kritik der typologischen Arbeitsweise s.W. Krauss, Zur 
Dichtungsgeschichte der romanischen Vélker, Leipzig (Reclam) 1955, S. 66 ff. 
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bestimmten Bereich von Religionen sprechen kann, némlich bei den 
sog. »Stifterreligionen«, oder, wie ich sie vorziehe zu nennen, den 
»Bekenntnisreligionen« (Ausnahmen bestitigen sicherlich nur die 
Regel!). Denn in allen alten Volkreligionen, die nicht ausdriicklich 
auf einen »Stifter« zuriickgefiihrt werden oder eine kanonische Offen- 
barungsurkunde ihn eigen nennen (wie Zoroastrismus und Judentum), 
gibt es keine »Schismenc oder gar »Haresien«, bzw. Ketzerei im strengen, 
speziell religiésen Sinne. Dies ist dadurch leicht erklarbar, daB in diesen 
Religionen die jeweilige Religion oder der Gotterkult mit dem Volks- 
ganzen zusammenfiel, d.h. Religion und Volksgemeinschaft eine 
Hinheit bilden. Ein »Abfall« vom offiziellen, fiir alle giiltigen Kult 
bedeutet ein Ausscheiden aus dem Volksverband, d.h. zugleich aus 
der Rechtsgemeinschaft (fiir das Ge1manische ist dies gleichbedeutend 
mit »Friedlosigkeit«).! Weiterhin ist einer solechen National- oder 
Volksreligion ein verpflichtendes Bekenntnis als eine Art Glaubensregel 
oder -norm véollig fremd, und infolgedessen fiihren z.B. unterschied- 
liche Auffassungen iiber die Natur der Gotter 0.a. zunachst noch 
zu keinem Bruch mit der Uberlieferung und damit zu »Abspaltungens. 
Volksreligionen sind daher im wesentlichen tolerant und zeigen, sofern 
nichts gegen das zentrale Kultleben gerichtet ist, eine GroBziigigkeit 
gegentiber anderen Gotterkulten. Als Illustration dafiir braucht nur 
an das Mittel der Interpretatio fremder Goétter erinnert zu werden; 
bekanntlich ein probates Mittel des Ausgleichs und der Anpassung. 
Sicherlich gibt es auch in Volksreligionen Gemeinschaften oder Ver- 
eine, aber sie sind in den meisten Fallen einfach ein bestimmte AuBe- 
rungsform des religiés-sozialen Lebens, wie z.B. die auf alten Gotter- 
kulten beruhenden »Mysterien« (gerade bei diesen ist keinerlei »Recht- 
glaubigkeit« und »Haresie« zu finden; man kann sich in mehrere 
»Mysterien« einweihen lassen). Davon macht iibrigens auch das Biindnis- 
und Gruppenwesen bei den schriftlosen Stammesreligionen keine 
Ausnahme. Wo es keine festen Normen in der Lehre einer exklusiven 
Gemeinschaft gibt, ist auch eine »Ketzerei« nicht zu erwarten. 

1.2 Allerdings gibt es einen schon angedeuteten Punkt in diesem 
volks- oder stammesreligidsen Bereich,.der als sehr neuralgisch einen 
Priifstein fiir eine Art »Rechtglaubigkeit« im weiteren Sinne abgibt, 
das ist der Kult (weshalb man auch von »Kultreligionen« spricht). 


1 Vgl. dazu W. Baetke, Das Heilige im Germanischen, Tiibingen 1942; Der Begriff 
der “Unheiligkeit’ im altnordischen Recht, in: Beitrdge zur Gesch. d. dt. Sprache w. Lit. 
66, 1942, S. 1-54 (demnachst abgedruckt in den von E. Walter und mir herausgegebenen 
»Kleinen Schriften« von W. Baetke). 
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An diesem Punkt scheiden sich mitunter die Geister. Man kann sagen, 
daB es wohl in einer Volksreligion nicht zu Schismen oder Haresien 
im engeren Sinne kommt, dafiir fehlt eben die Voraussetzung, aber 
daB es zu Neu-, Umgestaltungen oder »Reformationen« durch eine 
Person kommen kann, die dann zur »Stiftung« einer ganz neuen Reli- 
gion oder einem Kult fiihrt. Der AnlaB zu einer solchen Neubildung 
ist dabei fast durchweg eine grundsatzliche Kritik am hergebrachten 
Kult und an der mit ihm eng verbundenen heiligen Uberlieferung.' 
Zarathustra, Buddha und Mohammed sind dafiir die herausragendsten 
Beispiele. Bei Buddha ist es allerdings so, da8 seine Gemeinde zuniichst 
eine philosophisch-asketische Gruppe unter anderen dhnlichen Gruppen 
darstellt. Zu erinnern ware hier auch an die Gestalt des Pharao Ech- 
naton (bzw. Echnjati), dessen Versuch eine Monolatrie in Agypten 
inzufiihren, scheiterte. 

1.3 Auf einem anderen Gebiet kann es in einer Volksreligion iibri- 
gens auch zu »Spaltungen« und »Schulbildungen« kommen, namlich 
auf dem Gebiet der Philosophie, so wie wir es z.B. aus Griechenland 
oder Altindien kennen. In diesem Bereich der philosophischen Schul- 
bildungen gibt es den »Abfall« oder die »Abweichung« von einer Lehre, 
und die griechisch-christlichen Begriffe »Haresie«, »Schisma«, »Sekte«, 
sind gerade diesem Sektor antiken Geisteslebens entnommen : es sind 
Begriffe der philosophischen Tradition, nicht der primar religidsen 
(vgl. unter 3.1.2).2 


2.1 Blicken wir zu den Stifterreligionen, so ist die Sachlage 
wesentlich anders (sie sind bekanntlich nicht mit den Weltreligionen 
identisch; der ungliickliche Ausdruck »Offenbarungsreligionen« ist 
besser zu vermeiden, da er zu sehr theologisch belastet ist). Sie alle 
— d.h. Judentum, Zoroastrismus, Buddhismus, Christentum, Mani- 
chdismus, Islam — nennen eine normierte Lehre in irgendeiner Form 
ihr eigen. Sicherlich nicht immer von vornherein in Gestalt eines 


1 In welcher Art der Hinduismus in erfinderischer Weise derartige »Haresien«, die 
aus der Stellung zum Veda entstanden, zu reintegrieren gesucht-hat, ist: bei W: D, O’Fla- 
herty, The Origin of Heresy in Hindu-Mythology, in: Hist. of Rel. 10, H. 4 (May 1971), 
8. 271-333, nachzulesen. Der Hinduismus ist eine Volksreligion (die einzige noch exis- 
tierende indo-europaische, wenn man so will) mit einer religidsen Autoritat als Richt- 
schnur, eben dem Veda. Danach werden »orthodoxe« Haresien von den radikalen Ver- 
leugnern derselben, wie Jainas, Buddhisten und Sikhs, unterschieden. Man erkennt 
daraus, da8 die Bildung von Haresien oder Schismen an eine Offenbarungsautoritit, 
sei sie eine kanonische Urkunde oder ein Person, gebunden ist. 

2 Vgl. W. Jaeger, Die Theologie der friihen griechischen Denker, Stuttgart 21964, S. 77. 
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festen Glaubensbekenntnisses, aber doch in einer umgrenzten Glaubens- 
und Lehrauffassung oder besser eines zentralen Lehrbestandes, an 
dem sich »wahr« und »falsch« scheiden lassen und der schriftlich in 
Gestalt eines heiligen Kanons festgehalten ist (sog. »Buchreligion¢).! 
So etwa der Monotheismus oder die Monolatrie Jahwes in Israel, 
der ethische Dualismus des Zoroaster, die zur Erlésung fiihrende 
Erkenntnis und Praxis des Buddha, der Glaube an Jesus von Na- 
zareth als den Christus (Messias), der ontologisch-antikosmische 
Dualismus Manis und das Bekenntnis zu Allah und seinem alleinigen 
Verkiinder. Der Historiker, der die Entwicklung der genannten 
Religionen etwas kennt, wei natiirlich auch um die langsame Heraus- 
bildung dieser »Bekenntnisreligionen« aus ihren Vorstufen, vor allem 
um die Entwicklung des zentralen Lehrbestandes, der dann das 
Merkmal der »Orthodoxie« oder »-praxis« tragt. Diese besteht zundchst 
nicht als fester Bestand (auch der Islam macht davon keine Aus- 
nahme, wenn es auch auf den ersten Blick so scheint, s.u. 8. 331); 
sie ist immer erst ein sekunddres Produkt, das sich in der Ausein- 
andersetzung mit den unterschiedlichen Auslegungen der »ersten 
Lehre« des Stifters durchsetzt. Walter Bauers beriihmte These von 
der langsamen Herausbildung der christlichen »Rechtglaéubigkeit« 
aus einer Anzahl verschiedener zunachst gleichberechtigter Rich- 
tungen im Friihchristentum hat weithin auch fiir die iibrige Reli- 
gionsgeschichte ihre Giiltigkeit.2 Es geht dabei eben um die Inter- 
pretation der vom Stifter hinterlassenen »Lehre« oder »Botschaft« 
in all ihrer vielfach zu beobachtenden Unausgeglichenheit, abgesehen 
von ihrer meist nur miindlich iiberlieferten Form. An dieser Tatsache 
entbrennt der Kampf der nachkommenden Gruppenbildungen inner- 
halb der Gemeinde einer solchen Religion. Hinzu treten natiirlich 
die lokalen und sozialen Unterschiede (s.u. 2.3.4-6). Ist auch das 
Kerygma eines Religionsstifters im einzelnen vielfaltigen Deutungen 
offen, so ist doch, vor allem, wenn es zur schriftlichen Fixierung des 
von ihm iiberlieferten kommt, ein Rahmen abgesteckt, innerhalb 


1 Vgl. dazu grundlegend 8S. Morenz, Entstehung und Wesen der Buchreligion, in: 
Theol. Lit. Ztg. 75, 1950, Sp. 709 ff.; Gott und Mensch im alten Agypten, Leipzig 
1964, S. 19 ff.; J. Leipoldt - S. Morenz, Heilige Schriften, Leipzig 1953. 

2 Rechigléubigkeit und Ketzerei im diltesten Christentum, 2. Aufl. m. einem Nachtrag 
v. G. Strecker, Tubingen 1964. Vgl. dazu ferner W. Schneemelcher in : Zischr. f. Theol. 
u. Kirche 48, 1951, S. 84 ff.; New TestStud. 9, 1962/63, S. 11-22; F. Winkelmann, GroB- 
kirche und Haresien in der Spatantike, in: Forsch. u. Fortschr. 41, 1967, S. 243-47; 
H. Koster - J. M Robinson, Entwicklungslinien durch die Welt des friihen Christentums, 
Tubingen 1971. 
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dessen es eine gewisse Gleichformigkeit der grundlegenden Lehr-, 
Glaubens- und Verhaltensnormen gibt. 

2.2 Es ist in diesem beschrinkten Rahmen nicht Gelegenheit, die 
Fiille der in den genannten Stifterreligionen sichtbaren Entwicklung 
in der Bildung ihrer Orthodoxien oder -praxen und der damit ver- 
bundenen Entstehung von »Schismen« und »Haresien« aufzufiihren 
oder gar zu interpretieren. Aber es sei doch versucht, eine kurze 
Zusammenfassung der typischen Bildungen dieser Entwicklung zu 
geben, wobei ich notgedrungen auf alle Einzelheiten verzichten muB. 

2.2.1 Bereits zu Lebzeiten eines Stifters kann es zu Spaltungen 
kommen, in Lehr- oder Verhaltensfragen (z.B. Buddha und Devadatta 
tiber Fragen der Askese). 

2.2.2 Die Vielfalt und mitunter Unklarheit in den »Lehren« des 
Stifters fiihren, vor allem nach seinem Ableben, also nach Wegfall 
der charismatischen Fiihrerpersénlichkeit, zu (anfangs mehr oder 
weniger gleichberechtigten) Gruppenbildungen in der »Urgemeinde«. 

2.2.3 Im Kampf dieser Gruppen untereinander setzt sich eine 
— vielfach infolge eines Kompromisses — als diejenige durch, die 
das Erbe des Stifters in »rechtglaubiger« Weise auslegt und iiberliefert. 

2.2.4 Dadurch ist der Zeitpunkt gekommen, an dem es zu »Hare- 
sien« oder Sektenbildungen im eigentlichen Sinne kommen kann 
(fiir die einzelnen Griinde hierfiir s.u. 2.3). Wir werden aber sehen, 
da8 z.B. fiir den christlichen Haresiebegriff schon die Existenz der 
»Kirche« vor einer »Orthodoxie« maBgebend ist. 

2.2.5 Es ist mitunter schwierig festzustellen, weshalb sich eine 
Richtung als »orthodox« durchsetzen konnte; in den meisten Fallen 
bewahrt diese Richtung das Erbe des Stifters in ausgeglichener und 
vollgiiltiger Weise. 

2.2.6 In einzelnen Fallen kommt es nur zu einer sehr groben Fest- 
legung von »Orthodoxie«, was eine Mannigfaltigkeit der gleichbe- 
rechtigten Gruppen zur Folge hat (wie im friihen indischen Buddhis- 
mus und dem spiteren in Ostasien, auch im alteren Zoroastrismus 
im Unterschied zum sassanidischen Staatszoroastrismus).! 


1 Auch der Islam ware hier anzufiihren; vgl. dazu die grundlegenden Ausfiihrungen 
von Goldziher, Vorlesungen iiber den Islam, Heidelberg 71925, S. 183-186; B. Lewis, 
Some Observations on the Significance of Heresy in the History of Islam, in: Studia 
Islamica I, 1953, 8. 43-63. Da eine »Kirche« mit entsprechender Hierarchie fehlt, ist es 
der »Konsensus« der Gelehrten als Reprasentanten der gliubigen Gemeinde, die das 
Regulativ bilden (ebenso im Judentum !). Idealiter ist es aber der Kalif als Haupt der 
Gemeinde (wmma), der Haretiker (kafirtin) und Neuerer (mubtadi‘) zu unterdriicken hat 
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2.2.7 Das spannungsreiche Gegeniiber von »Rechtgléubikeit« und 
»Ketzerei«, von »Kirche« und »Sekte«, begleitet die gesamte Geschichte 
der Stifterreligionen, bildet eines ihrer fruchtbaren Hauptthemen. 
E. Troeltsch hat diesen ProzeB sehr eindrucksvoll am Beispiel der 
christlichen Kirchengeschichte beschrieben als ein Spannungsver- 
haltnis zwischen Anstalts- und Freiwilligkeitsprinzip, die beide selbst 
im Evangelium angelegt sind (s. s. 327 Anm. 1). 

2.3 Fiir die Hiaresiebildungen lassen sich in gleicher Manier etwa 
folgende Ursachen kenntlich machen, die zugleich zu einigen typi- 
schen Formen derselben fiihren. 

2.3.1 Dogmatisch-theologische Fragen als Probleme der Lehriiber- 
lieferung und ihrer Interpretation, wobei mitunter persénliche Momente 
eine Rolle spielen kénnen (Abfall von Jiingern). Diese Form ist zwar 
selten in Reinkultur anzutreffen (was schon Troeltsch fiir das Christen- 
tum feststellte), aber in fast allen Bekenntnisreligionen nachweisbar 
(vgl. Judenchristentum, Markion). Lehrfragen bilden in nahezu allen 
Haresien und Sekten das ideologische Riickgrat (z.B. im Mazdakismus 
und den islamischen Sekten der Schi‘a); jede »Haresie« sucht in dieser 
Weise Rechtfertigung als Ausdruck ihreres unmittelbaren Selbst- 
bewuBtseins. 

2.3.2 Fragen der Lebenshaltung, bzw. der Ethik und Moral, also 
praktische Probleme, oft mit den in 2.3.1 genannten verbunden oder 
als Konsequenzen aus unterschiedlichen Lehren. In der Mehrzahl 
der Falle vertreten die Sekten einen »radikalen« Kurs, neigen also 
zu Hxtremen (z.B. bei Fragen der Askese und Ordenszucht, wie im 
Buddhismus und auch im Christentum). 

2.3.3 Fragen rituell-kultischer Observanz, auch meistens mit Lehr- 
problemen (2.3.1) verbunden, aber sehr selten in den »Buchreligionen« 
im Unterschied zu den sog. »Kultreligionen«.! 

2.3.4 Soziale Probleme, eng mit moralisch-ethischen (2.3.2) ver- 
kniipft. Hierher geh6ren alle sozialrevolutioniren Bewegungen dieser 
Art. Marxistische und neuere soziologische Analysen haben auf diesem 
Gebiet sehr viel erarbeitet und gezeigt, daB eine ganze Reihe von 
Haresien Ausdruck gesellschaftlicher Krisensituationen sind, wie z.B. 
hinsichtlich mittelalterlicher Ketzerbewegungen im Christentum und 
Islam, den jiingsten »Heilserwartungsreligionen« schriftloser Kul- 


(vgl. G. E. von Grunebaum, Der Islam im Mittelalter, Ziirich 1963, S. 208; 503 Anm. 
29; 510 Anm. 68). 

1 Vgl. oben §. 330 Anm. 1. Auch die aie ieee des Christentums kennt solche 
Falle, wie z.B. der Osterstreit im 2. Jh. 
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turen. In der Nachfolge Troeltschs hat der englische Religionssozio- 
loge Bryan R. Wilson die modernen Sektenbewegung im christlichen, 
speziell anglo-amerikanischen Raum, als spezifisches Gebilde sozialen 
Protestes gedeutet und die Zeiten ‘sozialer Unruhen als Bliite der 
Sektenentstehung erneut festgestellt.1 Soziale Spannungen und 
Belastungen in einer Gesellschaft, die von einer »Staatskirche« getragen 
und gepragt ist, fiihren zu religidsen Protestbewegungen, die sich 
gegen Staat und »Kirche« als einer Macht richten. Im Mittelalter 
sind es »krisenhafte« Erscheinungen im Gefiige des Feudalismus, die 
in »ketzerischen« Bewegungen zur Geltung kommen.? Die groBe 
Rolle, die derartige Hintergriinde spielen, diirfen allerdings nicht 
dazu fiihren, jede religidse Sekte oder Hiresie zu einer verkappten 
sozial-revolutionairen zu machen. Gegeniiber der alteren unhistorischen 
Unterschatzing dieser Ursachen darf aus berechtigtem Anliegen 
heraus, keine einseitige Uberschatzung derselben eintreten. 

2.3.5 Politische Griinde, haiufig eng mit denen in 2.3.4 geschil- 
derten verbunden, da politisch-religidse Ambitionen einer Schicht 
und Klasse meist zugleich soziale Belange betreffen, die innerhalb 
einer Staatsreligion unseren Typs zu Spaltungen fiihren konnen. 
So sind beispielsweise im Islam die iiberwiegende Mehrzahl der schi‘iti- 
schen und anderer Sekten oder Haresien religids-politische Bewe- 
gungen, die sich an ganz konkreten Fragen (der Stellung des Gemein- 
deleiters) entziindet haben, iibrigens einfach als Folge aus der Ge- 
samtstruktur des Islams heraus.? 

2.3.6 Kulturelle, anthropologische (rassische) und ethnische Fak- 
toren, wie sie z.B. fiir das islamische Weltreich (Persien!) und die 
orientalisch-christliche Kirchengeschichte (Nationalkirchen!), _ teil- 
weise auch fiir den Buddhismus, nachweisbar sind. Sie treten natiir- 


1 In: American Sociol. Rev. 24, 1959, S. 3-15. 

2 Vgl. dazu E. Werner, Pauperes Christi, Leipzig 1956; Messianische Bewegungen 
im Mittelalter, in : Ztschr. f. Gesch. X, 1962, S. 371 ff., 598 ff. ; Die Bogumilen in Bulgarien, 
in: Studi medievali 3a Ser. III, 1962, S. 249 ff.; Ideologische Aspekte des deutsch- 
dsterreich. Waldensertums im 14. Jh., in: ebd. IV, 1963, S. 217 ff.; Armut und Reich- 
tum in den Vorstellungen ost- und westkirchilicher Haretiker des 10.-12. Jh. s, in: 
Atti dell’VIII Congr. storico intern. dell’ Accad. Tudertina. Todi 15-18 ott. 1967, Todi 
1969, S. 83. 125; Gnosisforschung und Balkandualismus, in: Studia z Dziejéw Kultury 
i Ideologii poswiecone ewie Maleczynskiej}, Wroclaw-Warszawa 1969, S. 43-62; G. Leff, 
Heresy in the Later Middle Ages, Manchester 1967. 

3 Das hat Wellhausen in seinen diesbeziiglichen Studien vorbildlich nachgewiesen. 
Fir die spatere Zeit vgl. als Beispiel : E. Werner, Sozial-religiése Stro6mungen in der Welt 
des Islams: Baba Ishaq, in: Festschrift Walter Baetke, Weimar 1966, S. 368 ff. Aus- 
fiihrliche neuere Darstellung : H. Laoust, Les schismes dans VIslam, Paris 1965. 
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lich ebenfalls wie die anderen Faktoren nicht isoliert auf. Hierher 
gehért auch die Fortwirkung iiberwundener Religionsformen, des 
sog. »Heidentums«, die entweder selbst AnstoB oder zumindest ideo- 
logisches Material hergeben fiir aufbrechende Haresien und Spal- 
tungen. Eklatante Beispiele dafiir sind der Gnostizismus (s.u. 3.3), 
der Manichaismus im iranischen Raum, die Nusairi und die Drusen 
im islamischen Bereich. 

2.3.7 Bei allen diesen oder jenen, bzw. zusammenwirkenden, Entste- 
hungsfaktoren spielt die Gestalt eines charismatischen Leiters viel- 
fach ein nicht zu unterschatzende Rolle. Er ist fiir die Pragung der 
Haresie und ihren weiteren Verlauf wichtig; er kann von einem Sekten- 
zu einem neuen Religionsstifter werden. 

Damit sind m.E. die wesentlichsten Griinde und Motive fiir die 
Entstehung von Hiaresien aufgefiihrt. 


3. Daran anschlieBend méchte ich noch auf einieg Probleme der 
friihchristlichen Haresiebildung eingehen, wozu eine kurze Analyse 
der verwendeten Begriffe Haresie und Schisma eine unerlassliche 
Vorbedingung ist. 

3.1 »Hairesiex, atpeois, hat im klassischen Griechischen verschie- 
dene Bedeutungen, die sich vom Verb aipéw herleiten lassen, wie 
»Einnahme« (einer Stadt), »Wahk, »Erwahlung« und »EntschluB, 
Vorhaben«.? Die letztere Bedeutung ist die Ausgangsbasis fiir die 
hellenistische und christliche Verwendung des Wortes fiir »Lehre« 
oder »Schule, Schulrichtung«, wobei der Gedanke des freien Ent- 
schlusses, der freien Wahl zu einer Lehre oder einer Lehrautoritaét aus 
einer umfassenden Gemeinschaft heraus im Vordergrund steht. Auf 
diese Weise ist das Wort term. techn. fiir die Bezeichnung einer philo- 
sophischen Schule, einer »Partei«, eines religidsen Lehrsystems und 
dessen Anhanger geworden. Stoiker, Pythagoraer, Sadduzier, Essener, 
Pharisdier und Christen werden so tituliert (vgl. Act. 5,17; 24,5.14; 
26,5; 28,22). Weder im Griechischen noch im hellenistischen Judentum 
hat das Wort einen schlechten, abwertenden Sinn; es hat durchaus 


1 Vgl. zu letzteren K. E. Miller, Kulturhistorische Studien zur Genese pseudo-isla- 
mischer Sektengebilde in Vorderasien, Wiesbaden 1967 (Studien zur Kulturkunde 22); 
dazu meine Rez. in: TALZ 93, 1968, Sp. 900 ff. 

2 Zum folgenden vgl. H. Schlier in: G. Kittel, Theol. Wb. z. NT s.v. aipeos; 
Liddle-Scott, Greek-English Lexicon, New Edition, Oxford 1953; Pape, Handworterbuch 
d. griech. Sprache; W. Bauer, Griech.-deutsches Wérterbuch, 5. Aufl.; Lampe, A Patristic 
Greek Leawikon, fasc. 1, 51 f. 
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noch »wertfreien« Charakter. Dies andert sich fast schlagartig mit 
dem Entstehen der christlichen Literatur. Schon das NT verwendet 
aipeats in malem partem (vgl. 1. Kor. 11,19; Gal. 5,20; 2. Petr. 2,1); 
es ist also von vornherein suspekt (so H. Schlier). Die damit einge- 
leitete semantische Entwicklung i.S. von »Sekte, Spaltung, Irrlehre« 
setzt sich dann in der Alten Kirche durch; »Hiresie« wird ein term. 
techn. fiir Ketzerei, wobei speziell die Gnostiker, aber auch die grie- 
chischen und jiidischen »Sekten« gemeint sind (hier wird die dltere 
Bedeutung »Lehrmeinung, Schulrichtung« zwar nicht durchweg, aber 
weithin im Sinne von »lrrlehre, falscher Glaube« verstanden). So 
verdankt der Begriff, wie H. Schlier sagt, »also nicht erst der Ent- 
wicklung einer Orthodoxie, sondern der Grund fiir die Bildung des 
christlichen Begriffes aipeovs liegt in der neuen Situation, die durch 
das Auftreten der christlichen éxxAnoia geschaffen wurde. ’Exk«Anaia 
und atpeous sind sachliche Gegensitze«. Dies schlie8t nicht aus, 
da8 der festumrissene Hiaresiebegriff sich erst seit dem 2. Jh. langsam 
herauskristallisiert (s.u.) und seine Abgrenzung zum Begriff des 
»Schismas« noch linger dauert (s.u. 8. 336). Der geschilderet Vorgang 
ist tibrigens nicht ganz analog der jiidischen Entwicklung verlaufen, 
obwohl die zeitliche Parallelitat auffallig ist : seit dem Ende des 1.Jh.s 
n. Chr. wird aipeovs und das entsprechende hebr. min im abwertenden 
Sinne als »Ketzerei gebraucht, so u.a. fiir Christen und Gnostiker. 
Voraussetzung dafiir war die Herausbildung der rabbinischen Ortho- 
doxie durch die Synode von Jamnia. 

Aus dieser nur kurz vorgefiihrten Wortgeschichte, deren nahere 
Behandlung zwar reizvoll, hier aber nicht méglich ist, laBt sich in 
musterhafter Weise das Charakteristische des christlichen Verstaénd- 
nisses von Haresie ablesen. Mit ihr hat es also schon das NT zu tun, 
nicht erst die spatere orthodoxe GroBkirche, bei der allerdings (auf 
Grund der enstandenen »apostolischen« Autoritét in Lehre, Schrift 
und Bischofsamt) die Scheidung noch klarer durchgefiihrt wird, 
wodurch auch die Scharfe des ganzen Gegensatzes deutlich zutage 
tritt (s. oben 2.2.4). 

3.2 Nicht ganz so klar ist die Wortgeschichte von Schisma (oxioua), 
da das Wort in der Profangrazitat selten im speziellen Sinne verwendet 
wird (»das Gespaltete, der Spalt, Einschnitt (eines Blaates), der RiB«, 
dann »die Teilung, Fraktion«). In der Septuaginta fehlt es ganz. Hs 


1 Vgl. Chr. Maurer im Theol. Wb. z. NT's.v. oxioua, und die S. 334 Anm. 2 genannten 
Lexika. 
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ist aber offenbar Aquivalent fiir hebr. pon, das, wie Schisma, fiir 
die »persdnliche Rechthaberei« in Einzelfragen der Gesetzeauslegung 
und -anwendung verwendet wird (anders also als pn!). In der 
Bedeutung von »Meinungsverschiedenheit, Uneinigkeit, Zwiespalt, 
Streit«, die zu »Spaltung« oder »Abspaltungs fiihren kann, wird Schisma 
sowohl im NT als auch bei den Kirchenvatern gebraucht (ein Beleg 
aus dem Kult des Zeus Hypsistos kennt die gleiche Bedeutung : 
»Fraktionsbildungen« (cyicwara) werden untersagt).1 Vorwiegend 
geht es bei solchen »Schismen« um Gruppenbildungen, die durch 
Autorititsfragen entstanden sind (vgl. 1. Kor. 1-4), also um persdn- 
liche Anlasse, weniger um Lehrunterschiede, die sich allerdings bald 
einstellen. Es sind durch persénlichen Streit entstandene »Risse« 
in der Gemeinde, die zwar noch keine »Haresie« sind, aber zu ihr hin- 
fiihren kénnen. Dagegen wird von Paulus und den Vatern auf die 
Einheit der Gemeinde, bzw. des »Leibes Christi« (1. Kor. 11,18; 12,25) 
und die keine »Streitigkeiten« besitzende Liebe (agapé) verwiesen 
(1. Clem. 49,5). Sp&ter sind dann Schismen, d.h. »Abspaltungen« 
von der offiziellen Kirche (von den Briidern, dem Bischof oder dem 
Papst, wie es heiBt) vornehmlich aus Griinden der Organisation 
und der Disziplin, wie der Montanismus, Novatianismus, Melitianismus 
und Donatismus, bis hin zum »Schisma« zwischen Rom und Byzanz.? 
Die Termini »Haresie« und »Schisma« wurden zwar erst von der mit- 
telalterlichen Kirche genauer festgelegt, aber eine Differenzierung ist 
schon seit dem 3. Jh. nachweisbar.? Eine wichtige Rolle in dieser 
Entwicklung spielen natiirlich die groBen »Hiaresiologen« (Irendus, 
Hippoloyt, Epiphanius, auch Basilius). 

3.3 Hine der bekanntesten Haresien des friihen Christentums ist 
bekanntlich der Gnostizismus, baw. die »Gnosis«, wie sie von den 
Kirchenvatern selbst genannt wird. Sie bildet ein besonders charak- 
teristisches Beispiel fiir einige der oben angefiihrten Typen, ist aber 


1 Cat. cod. astrol. Graec, XI, 2 p. 122, 24, zitiert bei Bauer, Wérterbuch z. NT4, 1450. 

2 Vgl. H. Kraft, Art. »SSchismas, im »Lexikon der Antike« des Artemis-Verlages (Ziirich 
1965). 

3 Vgl. dazu zuletzt C. Andresen, Die Kirchen der alten Christenheit, Stuttgart 1971 
(Die Religionen d. Menschheit 29, 1/2), S. 255 ff. (Belege). Wichtigste friihe Quelle fiir 
diese Unterscheidung ist die syr. Didaskalia Kap. 23. Eine inhaltliche klare Scheidung 
war allerdings damals noch nicht méglich, obwohl die »am apostolischen Bischofsamt 
orientierte Ekklesiologie« die hermeneutischen Kategorien dieser Differenzierung bereits 
entwickelt hatte (Andresen S. 258). Im griech. Bereich ist die Scheidung lange Zeit 
deutlicher gewesen als im lateinischen; man unterschied hairesis' tu dogmatu von der 
hairesis tu schismatu. Vg). im iibrigen auch F, Winkelmann (ss. 330 Anm. 2). 
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andererseits ein sehr originelles Gebilde von unverwechselbaren 
Kigenheiten.! 

3.3.1 Zunichst setze ich als erwiesen voraus, da die Gnosis eine 
vorchristliche Erscheinung ist, deren Ursprung zwar noch nicht 
sicher eruiert ist, aber wohl im syrisch-palastinischen Raum gesucht 
werden mu8. Wir haben mit ihr eine kosmopolitische oder »dkume- 
nische« Religionsform von weithin parasitiirem Charakter vor uns, 
die, getragen von einem Laienintellektualismus, in die christliche 
Gemeinde bereits zu Zeiten des Paulus eingedrungen ist, oder anders 
gesagt, sich christlichen Gedanken verbunden hat. Dadurch ist eine 
Entwicklung eingeleitet, die aus einer vorchristlichen religidsen 
Bewegung eine christliche »Haresie«, bzw. kirchliche Sonderrichtung 
oder Sekte, gemacht hat.? (Daran laBt die Diskrepanz zwischen der 
Rolle des gnostischen Sektenstifters, des Pneumatikers, und der 
Jesu Christi als Offenbarungsautoritét in den gnostischen Systemen 
keinen Zweifel, wie auch die sehr unterschiedliche Soteriologie). 
Aber ehe es dazu kam, ist der Gnostizismus mancherorts die Kirche 
mit eigener Schrifttradition und Exegese gewesen.? Wir wissen aus 
vielen gnostischen Belegen, da sich die Gnostiker als die wahren 
Christen fiihlten und die wahre Kirche reprasentieren wollten.4 Fiir 
Kelsos sind bekanntlich die Gnostiker »Christen«. Es gab stark »kirch- 
lich« gebundene Gruppen von Gnostikern, wie die Paulusbriefe, das 
Johannesevangelium und die Nag-Hammadi-Texte verschiedentlich 
zeigen; auch Irenéus gibt das zu. Der Gnostizismus ist also keineswegs 
von Haus aus eine antichristliche oder antikirchliche Bewegung gewe- 
sen — schon seine ganze Schriftexegese spricht dagegen, — sondern 
sie wurde erst zu einer solchen durch die Haresiologen gemacht, indem 
sie, wie bereits Paulus, einen AusscheidungsprozeB einleiteten, dem 
die Gnosis schlieBlich erlag. 

3.3.2 Wir koénnen diese Entwicklung sehr gut am Verhalten des 


1 Zum folgenden s. meine ausfiihrlichen Forschungsbericht iiber »Gnosis und Gnosti- 
zismus« in der Theol. Rdsch. 34, 1969, S. 121-175, 181-231: 358-361; 36, 1971, S. 1-61, 
89-124; 37, 1972, Heft 213. 

2 Das hat inzwischen auch P. Pokorny gezeigt: Gnosis als Weltreligion und als 
Haresie, in : Nwmen 16, 1969, S. 51-62. Zum Begriff »Weltreligion« in diesem Zusammen- 
hang s. allerdings meine Kritik Theol. Rdsch. 36, 1971, S. 22 f. 

8 Vgl. die Belege bei W. Bauer, Rechtglaubigkeit, S. 6ff., 49ff., S81 ff. pass. Fir 
Edessa s. zuletzt B. Ehlers in Nov7'est. 12, 1970, S. 284 ff. 

4 Vogl. Justin, Apol. I, 26; Filastrius, haer. 91, 1; Epiphanius, Pan. 29, 6, 6 (Holl). 
Die Valentinianer nannten nach dem Zeugnis Tertullians (Scorp. 1) die »katholische« 
Gemeinde secta. 
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Irenius von Lyon (Lugdunum) studieren.! Bei ihm wird die »Gnosis« 
mit dem Heidentum gleichgesetzt, ja sie wird in diskriminierender 
Weise fiir »arger als die Heiden erklart (was historisch gesehen durch- 
aus berechtigt ist). Sie gelten als Epigonen des Heidentums, sind aber 
keine echten pagani, sondern nachchristliche Ketzer, die der Kirche 
den rechten Ursprung und die wahre christliche Lehre streitig machen. 
Sie sind zwar »drauBen«, hatten aber eigentlich »drinnen« zu sein.? 
Irendus weiB im Unterschied zu Hegesipp und Hippoloyt nichts von 
einer dlteren gnostischen Vorgeschichte, sondern kennt nur Simon 
Magus als Archegeten und ersten Hiretiker. Seine Sicht hat weithin 
die spiteren Hiaresiologen bestimmt : sie kennen die Gnosis nur 
als christliche Haresie, eine Auffassung, die erst langsam im 19. und 
20. Jh. einer anderen Platz gemacht hat. In der Auseinandersetzung 
mit dem Gnostizismus (einschlieBlich des Markionismus) bildete sich 
die kirchliche Orthodoxie heraus. Es war ein ScheidungsprozeB8 von 
grundsatzlicher Wichtigkeit, dariiber war man sich in der Forschung 
immer klar, aber nicht dariiber, was dieser ProzeB fiir beide Seiten 
eigentlich bedeutete. 

3.3.3 Hs ist ja mehr als auffallig, daB sich Kirche und gnostische 
»Haresie« in ihrer Auseinandersetung weithin in gleiche Argumente 
teilten, besonders in die der traditio und die der Zeugenkette.? Beide 
Seiten arbeiteten mit gleichen Beweisen, wie ein Studium des Irendus 
und der christlich-gnostischen Texte lehrt : apostolische Autoritat, 
Schriftexegese, Uberlieferung. Mit der letzteren besaB der Gnosti- 
zismus eine unangreifbare Festung : die nur den Pneumatikern oder 
Eingeweihten vertraute Geheimiiberlieferung, die quasi mit dem er- 
lésenden » Wissen« identisch, den »Unwissenden¢ aber vollig verschlossen 
war (vgl. ThomEv.). Neuere Untersuchungen haben klargelegt, daB 
Trendus in einigen Punkten seiner »kirchlichen« Terminologie von der 
gnostischen abhangig ist ; so im Sukzessionsprinzip : Diadoché und Para- 


1 Vgl. dazu N. Brox, Offenbarung, Gnosis und gnostischer Mythos bei Irendus von 
Lyon, Salzburg 1966 (Salzburger Patrist. Studien 1). Zur Verwendung von »Gnosis« und 
»Gnostiker« als haresiologischer Terminus s. Ders. in: ZVW 57, 1966, S. 105-114; 
ferner R. P. Casey, in: JTASt 36, 1935, S. 46 ff. Belege bei Lampe, A Patristic Greek 
Lexicon, f. 2, 318 ff. 

2 Brox, Offenbarung, S. 24 ff. 

8 Davon legt fast jede gnostische Schrift Zeugnis ab, wie haufig schon die Titel 
verraten. Vgl. auch die Belege bei H. von Campenhausen, Kirchliches Amt und geistliche 
Vollmacht in den ersten drei Jahrhunderten, Tiibingen? 1963, S. 173 ff.; Die Entstehung der 
christlichen Bibel, Tubingen 1968, S. 160 ff. 
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dosis sind bereits der Gnosis geléufig. Mit diesen Argumenten konnte 
Trenaéus den Gnostikern daher nicht beikommen, obwohl er es immer 
wieder unternimmt. Sein Hauptmittel ist jedoch der Begriff der 
Gnosis selbst : »Am Begriff der Gnosis vollzieht Irendus die Scheidung 
zwischen Kirche und Hiresie, indem er den Streit auf die grundsitz- 
liche, vorausliegende Einstellung des Menschen zur Offenbarung und 
zu Gott zuriickfiihrt«.! Der Mensch kann auf ganz andere Weise zur 
wahren »Gnosis« gelangen, die wesentlich von der der Gnostiker ver- 
schieden ist, némlich durch die demiitige »Erkenntnis« der wirklichen, 
in der Schrift bezeugten, durch die Apostel tradierten und die kirch- 
liche Lehre und Predigt beschriebenen Heilsordnung, wie sie Irenaus 
bekanntlich entwickelte. So ist die »wahre (kirchliche) Gnosis« eine 
Scheidemiinze, die die »haretische Gnosis« als Phantasiegebilde und 
Irrtum entlarvt.2 Dieses Beispiel lehrt sehr deutlich, in welch ver- 
wickelter Weise sich die Scheidung von »Haresie« und »Orthodoxie« 
vollzieht, wie beide nicht voneinander lassen kénnen, ohne sich gegen- 
seitig befruchtet zu haben. Dafiir bietet die Religionsgeschichte noch 
andere Beispiele, wie unser Jubilar selbst am besten in seinen Studien 
zur iranischen Religionsgeschichte gezeigt hat. 


1 Brox, a.a.0O., S. 170. 
2 Hoda, S. 177. Zur Kritik des Grundanliegens von Brox s. K. Beyschlag in seiner 
Rezension des Buches : ThLZ 94 1969, Sp. 511 f. 
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1. Erléuterung. Wenn von Stufen gesprochen wird, denkt man bei 
uns an Treppen. Deren Stufen sind bei gegebener Treppe gleich grof 
und gleichartig, etwa aus Holz, Stein, Eisen. Die Treppen haben 
ihren Halt an Stiitzen und sind nur Mittel des Zugangs. Von solchen 
Stufen soll bei Glaube, Kirche und Steuer nicht gesprochen werden 
— obwohl es bei der Steuer solcherart Stufen gibt, und zwar bei der 
Einstufung. Treppen bestimmen nicht Rang und Stil eines Gebaudes, 
obwohl sie haéufig beides verdeutlichen. Aber Gebéude werden nicht 
der Treppen wegen gebaut, sondern immer nur Treppen als unter- 
geordneter Teil eines Gebiudes. Zwar kennt man heute auch freitra- 
gende Treppen, also solche ohne Stiitzen, die nicht Teil eines Gebaudes 
sind. Aber man baut sie nur bei Anlassen, wo sich solche Spielerei 
lohnt, etwa als Unterbau zu einer Aussichtsplattform. 

Stufen gibt es aber auch, die fiir einen Bau kennzeichnend sind : 
die Stufenpyramiden oder ihnen nachgebildete Wohnstitten oder 
Denkmialer. Bei ihnen tragt die unterste Stufe alle iibrigen, die nach 
oben zu notwendig kleiner werden und in einer letzten auslaufen. 
Solche Stufenbauten hat man errichtet, weil sie technische Hoch- 
bauten erméglichen, die mit anderen Mitteln in der erstrebten Héhe 
nicht moglich sind, und werden heute noch errichtet, weil sie Vorteile 
bieten, die sonstwie nicht erreichbar sind, weil in ihnen oder an ihnen, 
Macht, GroBe, Wucht, Starke so sichtbar werden, wie es bei anderen 
Formen von Bauten in dieser ansprechenden, geschlossenen und 
einpragsamen Form nicht méglich ist, besonders weil sie, vermége 
der Stufen, immer noch menschliches Ma8 wahren. In der Regel 
sind sie aus gleichem Material. Hindrucksvolle Beispiele sind die 
Cheopsyramide in Agypten und der Borobudur in Java oder der 
Angkor-Wat in Kambodscha. So kann man sich die Kirche als Stu- 
fenbau vorstellen : die Laien, die Ordensleute, die Priester, die Bischéfe, 
die Patriarchen, den Papst. Stufen waren es, aber sie sind nicht gleich- 
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wertig oder gleichrangig. Aber auch das ist nicht gemeint, wenn 
hier von Stufen des Glaubens, der Kirche, der Steuer gesprochen 
wird. 

Gemeint ist vielmehr die umgekehrte Pyramide : die auf der 
Spitze steht. Solche Pyramiden sind als Bauten selten, heute aber 
vermoge neuartigen Materials und neuartiger Bauweise méglich und 
gelegentlich auch verwirklicht, z.B. auf der Weltausstellung in Mon- 
treal (1967). Diese bieten das Bild fiir diejenigen Stufen, von denen 
in bezug auf den Glauben, die Kirche, die Steuer gesprochen werden 
soll : auf einer kleinen untersten Stufe werden immer breiter aus- 
ladende Stufen aufgebaut, von denen behauptet wird, daB sie im 
wesentlichen gleichartig und gleichrangig sind, von denen aber nicht 
bestritten werden kann, daB sie sich dem Augenschein als verschieden 
darbieten. Dieses Bild hat den Vorteil, daB es nach oben hin keine 
Grenze setzt, wie es bei der Treppe und der normalen Pyramide 
der Fall ist, vorausgesetzt, daB die unterste Stufe beliebig belastbar 
ist. 

2. Die erste Stufe. Ob Jesus gewollt hat, daB sich die Kirche, beson- 
ders die katholische Kirche, so entwickeln wiirde, wie es bis heute 
der Fall ist, braucht weder gefragt’ noch beantwortet zu werden. 
Hs geniigt, daB die heutige Kirche sich als durch Jesus gestiftet 
betrachtet, um zu rechtfertigen, ihn und seine Gemeinschaft als die 
erste Stufe der heutigen Kirche zu bezeichnen. 

Wie sah diese Kirche aus? Sie war nicht réumlich und personell 
oder amtlich gegliedert; es gab keine Gehalter, Verbandsbeitrage 
oder Mitgliederlisten; sie kannte keine Verfassung und kein Gesetz- 
buch, sie hatte keine Sakramente und eigenen Gottesdienst, sie 
bestand nicht aus Glaubigen, die in sie hineingeboren wurden, sie 
pflegte keine Beziehungen zu Staat, Parteien, Wirtschaftsfiihrern, 
sie kannte keine Verbande und Vereine, sie benutzte nicht Biicher, 
Zeitungen, Zeitschriften als Mittel, um sich darzustellen und fiir 
sich zu werben — sie bestand schlicht aus denen, die sich zur Bot- 
schaft Jesu bekannten und, wenn méglich, sich ihm anschlossen. 
Jesus sprach nicht von Kirche, sondern vom Reich Gottes, und er 
wurde so verstanden, daB dieses Reich schon da und das Ende dieser 
Weltzeit bald zu erwarten sei. 

Schon von daher wird es begreiflich, daB man sich um Organi- 
sation und Zukunftsplanung nicht kiimmerte, sondern bestrebt war, 
sich fiir Gott und, nach Jesu Tod, fiir dessen Wiederkunft bereit- 
zuhalten. . 
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Unbestritten war der Glaube an Gott : da8 er ist, daB er richtet, 
da8 er Gute und Bose sondert, da8 er iiber das ewige Heil in Freude 
und Seligkeit verfiigt. Es gab keine Theologie, keine ausgewogene 
Moral, keine durchdachte Gesellschaftslehre, keine Sorge um die 
Zahl und Eignung der Menschen, ob sie sich nun zu Jesus bekapnten 
oder gleichgiiltig blieben. 

Es gab keinen Aufwand, fiir den man hatte regelmaBig zahlen 
miissen, auBer fiir den Lebensunterhalt und — unwillig, aber doch 
geleistet — fiir die Tempelsteuer; fiir den Tempel, nicht fiir Jesus 
und die Seinen. Wieviele sich mit Jesus verbunden fiihlten, wissen 
wir nicht. Es mégen wenige oder mehrere Hundert gewesen sein, jeden- 
falls nicht so viele, daB man im soziologischen Sinne hatte von einer 
Bewegung sprechen kénnen. 

Der Glaube war an Gott gebunden, an den Gott der Vater und 
des Alten Bundes, vermittelt und bestaérkt durch das Vertrauen zu 
Jesus als dem hilfswilligen, wundermachtigen und _ selbstgewissen 
Boten und Kiinder Gottes, als dessen Sohn betrachtet, ohne fest- 
zulegen, was denn Gottes Wesen und welcher Art die Sohnschaft 
Jesu war. Wer die Jesusgemeinde Kirche nennen will, mag es tun, 
muB aber wissen, daB sie auBer dem Glauben an Gott und dem Ver- 
trauen zu Jesus mit der heutigen Kirche oder den heutigen Kirchen 
nichts zu tun hat. Man mu8 wissen, da8 mit Gott und Jesus damals 
anderes gemeint war, als es heute der Fall ist. Von Steuer ist keine 
Rede, weil daran kein Gedanke war und nicht notig war. Da8 sich 
aus dieser Gemeinde die heutigen christlichen Kirchen, besonders 
die rdmisch-katholische Kirche, entwickeln konnten oder entwickeln 
wiirden, war nicht abzusehen und auch in den kiihnsten Traiumen 
nicht vorstellbar. 

Zusammenfassung. Die Gemeinde war eine, versammelt um Jesus, 
und jeder kannte jeden. Es gab, auBer denen Gottes, keine Gesetze, 
und es gab, aufer den erhabenen, juristisch aber nicht festgelegten, 
Jesu, keine Gebote. 

3. Die zweite Stufe. Die erste Stufe blieb nicht : das Reich Gottes 
war nicht so da, wie man sich ein Reich, in dem Gott herrscht, vorge- 
stellt hatte. Jesus starb und verwirklichte das Reich nicht so, da8 
es bestehen blieb oder iiberhaupt eingerichtet werden konnte. Jesus 
kam nicht wieder, er blieb der, der weggegangen und aufgestiegen war. 

Das Leben blieb, wie es immer war : kleinlich und klaglich, kiimmer- 
lich und kranklich, miihselig und miirrisch, schlimm und schuftig, 
réuberisch und grausam. Es half nichts, sich abzusondern, in kleinen 
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Gemeinschaften auf das Ende oder die Anderung zu warten, sich 
abzusondern und die Welt sich zu iiberlassen. Man muBte weiter leben. 
Man versammelte sich, um des Herrn zu gedenken, um im gemein- 
samen Mahl Gemeinschaft mit ihm und den Gleichgesinnten zu 
erleben. Aber es war nicht selbstverstandlich, daB alles reibungslos 
verlief. Hs muBten solche gefunden werden, die geneigt und befahigt 
waren, derartige Zusammenkiinfte vorzubereiten und zu leiten, dafiir 
den Raum zu stellen oder zu besorgen. Man brauchte ‘Alteste’, ver- 
niinftige und zuverlissige Manner — wie in der Synagoge. 

Diese Altesten regelten die Zusammenkiinfte, vermutlich auch 
die Art, wie man die Speisen und Getranke besorgte und verteilte. 
Vermutlich auch fand man sich nachbarschaftlich zusammen, so 
dafi weite Wege erspart und die Teilnehmenden einander bekannt 
bheben. 

Man glaubte immer noch an denselben Gott, muBte aber mehr 
daran denken und darauf achten, daB andere einen anderen Gott 
oder andere Gotter hatten und andere Weisen, sie zu ehren. Man 
glaubte auch immer noch an ein, wenn nicht nahes, so doch abseh- 
bares Ende und bemiihte sich, andere darauf vorzubereiten, indem 
man ihnen von dem Heil in Gott durch Jesus sprach. Es bildete 
sich die Form aus, wie man neue Mitglieder bekehrte, einfiihrte und 
aufnahm. Man verlieB sich darauf, daB jeder sein angemessenes Teil 
zum gemeinsamen Mahl beitrug. 

Aber man war nicht mehr die eine Gemeinde, die um Jesus ge- 
schart war. Es gab deren viele, demgem&8 viele Alteste und Ver- 
sammlungsréume. Man entfernte sich von Jesus und band sich mehr 
an diejenigen, die verkiindeten und leiteten : an Petrus, Paulus, 
Apollos, und bemerkenswerter Weise auch an Christus, also nicht 
mehr an Jesus; er war einer der Verkiinder, wie es die anderen auch 
waren. Zwischen den Gemeinden gab es Zusammenhalt durch Briefe, 
Boten, Besuche. Es gab auch einen Vorrang der Gemeinde in Jeru- 
salem, aber mehr als einer der Ehre war es nicht : nicht der Recht- 
sprechung, nicht der Ernennung von Altesten, nicht der Verhandlung 
mit anderen Gemeinschaften, besonders nicht mit dem Staat, nicht 
der Geldgebarung oder gar des Steuereinhebens. Man half, aber 
freiwillig, und riihmte sich dessen. 

Zusammenfassung. Die Gemeinde Jesu weitet sich aus, sie sondert 
sich nach den Wohnsitzen, besonders den Stidten. Der Glaube lost 
nicht mehr aus der Welt, und man beginnt, ihn schriftlich festzuhalten. 
Die Gemeinden werden durch das Bekenntnis zu Jesus zusammen- 
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gehalten, und die freiwilligen Abgaben spielen sich ein als Beitrage 
fiir die gemeinsamen Mahlzeiten und fiir die Armen. 

4. Die dritte Stufe. Man kann die dritte Stufe von da an rechnen, 
wo die Schriften des Neuen Bundes vorliegen, zwar noch nicht als 
abgeschlossene, verpflichtende, maBgebende Sammlung, aber doch 
als eine Gruppe von Schriften, auf die man verweisen konnte, wenn 
man befragt wurde, und die man befragen konnte, wenn man un- 
sicher war. Denn was man bekannte, muBte man vor den anderen 
rechtfertigen, und dazu muBte man vergleichen kénnen : die Offen- 
barung des Neuen mit der Vernunft des Zweiflers und mit der Erfahr- 
ung des Alltaglichen. Jesu Lehre war nicht nur und ausschlieBlich 
Offenbarung, sie war Weisheit, Philosophie, endgiiltig wahre Erkennt- 
nis, jedem zuginglich, der fahig war zu erkennen, wie gewichtig sie 
war. 

Bei der Hinfiihrung neuer Mitglieder begniigte man sich nicht 
mehr damit, danach zu fragen, ob der Bewerber an Jesus glaube, 
sondern man bekehrte ihn, fiihrte ihn in die Gewohnheiten des Lebens, 
des Gottesdienstes, der Gemeinde ein und priifte ihn, ob er sich dem 
Vorgelegten entsprechend auch verhielt. Man verglich die Schriften 
des AB mit denen des NB, um das Neue genau bestimmen zu kénnen, 
das Jesus gebracht hatte, und man benutzte Begriffe und Bilder, 
die Jesus nie gebraucht hatte, um seine ‘Lehre’ auszudriicken : aus 
der Botschaft wurde eine Lehre, aus der spontanen Entscheidung 
fiir Jesus ein wohl iiberlegter Entschlu8. Verkiinden wurde zu Ver- 
kiindigen, zu Predigen, zu festlich beredtem Vortrag. 

Die Gemeinden wurden so grof und in sich unterschiedlich, da8 
nicht mehr jeder Altere auch Altester sein konnte, sondern solche 
muBten gefunden werden oder boten sich an oder. draéngten sich 
vor, die besonders geeignet waren oder sich dafiir ausgaben. Man 
tiberlieB es nicht mehr den einzelnen, ob sie einen Raum fiir die 
Mahlfeier bereitstellten, sondern man bemiihte sich um Réiume und 
Gebaude, die dafiir ausschlieBlich bestimmt waren und als Besitz 
der Gemeinde galten und als solcher auch staatlich anerkannt waren, 
so daf man notfalls vor kaiserlichem Gericht erfolgreich klagen konnte. 

Die Gemeinden achteten sich nicht mehr als einander gleich. Die- 
jenigen hoben sich heraus, die an bedeutenden Platzen gebildet 
waren : Casarea, Antiochia, Alexandria, Korinth, Rom, Ephesus, 
Nazianz. Der Unterschied war nicht durch die Gré8e oder Glaubens- 
kraft der Gemeinde bedingt, sondern durch die politische Bedeutung 
und wirtschaftliche Kraft des Stadt. Die Gemeinden solcher GréBe 
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muBten unterteilt werden : durch Bischéfe, die die Landbezirke 
verwalteten, und durch Priester, die im Auftrag und Namen des 
Bischofs handelten. Das ging so weit, da8 die Bischéfe in bedeutenden 
Stadten als héheren Ranges galten als die in den kleineren oder 
die auf dem Lande, und daB, angelehnt an die staatliche Hinteilung, 
sich tiber diese Oberbischéfe, die Metropoliten, die Patriarchen heraus- 
hoben : Jerusalem, Alexandrien, Rom. Jerusalem aber sank zuneh- 
mend mehr ab, es wurde nur noch wegen seiner Vergangenheit, nicht 
wegen seiner gegenwirtigen Bedeutung geschitzt. 

Die Hinnahmen fiir die hauptamtlich Bediensteten flossen aus 
den Beitrigen der Glaubigen, die nicht gesetzlich eingetrieben werden 
konnten, weil die Kirche eine nicht anerkannte Form der Religion 
war, die aber doch so regelmaBig einkamen, da8 man sie aufteilen 
konnte : fiir den Gottesdienst, fiir den Bischof und Klerus, fiir die 
Armen. 

Das alles vollzog sich, obwohl die Kirche nicht anerkannt war, 
obwohl sie eine verschwindende Minderheit in der Bevélkerung des 
damaligen Reiches war und obwohl man immer wieder damit rechnen 
mute, von staatlicher Seite her behindert oder verfolgt zu werden. 

Zusammenfassung. Die Kirche weitete sich betrachtlich aus. Amts- 
trager bildeten sich heraus, die als hauptamtlich angesehen wurden 
und denen die Verantwortung fiir das Gedeihen des Glaubens iiber- 
lassen war. Das Gedeihen des Glaubens wurde weithin so verstanden, 
da8 man die Glaubigen ungestort zu sehen wiinschte und daB man 
fiir das Ungewohnliche und Absonderliche nicht gestraft wurde : 
fiir die Ablehnung von Staatskult und Heeresdienst, fiir die Verwer- 
fung von Schauspiel und Schmuck, fiir die Abgrenzung von anderen 
Glaubensgemeinschaften. 

Der Glaube wurde rationalisiert, die Verwaltung und das eigentlich 
Kirchliche Fachleuten anvertraut und auf das Geldwesen wurde 
sorgfaltig geachtet. Hine einheitliche Leitung fiir die Gesamtkirche 
ist nicht feststellbar. 

5. Die vierte Stufe. Das anderte sich grundlegend, als Konstantin 
die christliche Religion nicht nur als anerkannt zulie8, sondern auch 
zur Stiitze seiner Politik machte. . 

Am Glauben dnderte sich nichts, wohl aber wurde er genauer 
festgelegt und, vor allem, verbindlich gemacht. Das geschah mit 
zunehmender Harte, bis unter Theodosius die Nichtgetauften mit 
dem Tode bestraft wurden : Untreue gegen die Kirche war Untreue 
gegen den Staat. 
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Schon gleich nach seinem Durchbruch zur Macht berief der Heide 
Konstantin das Konzil von Arles (314), das er auch leitete. Wie sehr 
sich die Lage geindert hatte, ist daran erkennbar, daf die Synode 
beschlo8, da8 Wehrdienstverweigerer exkommuniziert wiirden. Damit 
war klar, da8 Konstantin nicht den Glauben, sondern den Gehorsam 
wollte, nicht die Kirche férdern, sondern den Staat retten und sichern 
wollte. Die Kirche erklarte sich dazu bereit, weil sie Vorteile sah : 
die Bedriickung und Bedrohung um des Glaubens willen horte auf; 
Kirchen wurden gebaut und mit Einkiinften versorgt; Unfolgsame 
wurden verfolgt und bestraft, Unwillige gezwungen. Die Bischéfe 
wurden mit staatlichen Aufgaben betraut und der Klerus von staat- 
lichen Lasten (Amter, Steuern, Wehrpflicht) befreit. Die Einkiinfte 
waren gesichert, und das Kirchenvolk konnte nicht ausbrechen. 

Damit begann die Zeit der engen Bindung von Thron und Altar, 
der Austausch zwischen beiden, wobei meistens die Kirche die 
nehmende war. Kaiserliche Insignien gingen auf die Bischofe iiber, 
und glaubensmaBige Begriindungen unterlegten das Staatsrecht. 

Die Entwicklung verlief, gama der Profangeschichte, zwei-gleisig : 
im Osten iiberwog der EHinflu8 des Kaisers iiber die Kirche — noch 
heute sind Bischéfe und Priester der Kirche in Griechenland Beamte 
des Staates —; im Westen iiberwog einige Jahrhunderte lang der 
Kinflu8 des Papstes, weil die Kontinuitat des Kaisertums unter- 
brochen wurde. 

Dann aber setzten die Papste die Oberhoheit wenigstens teilweise 
durch und beanspruchten sie iiber den ganzen christlichen Erdkreis. 
Sie beanspruchten, die Macht zu vergeben, und betrachteten die 
beiden Kaiser als die beiden Arme, welche die geistliche und weltliche 
Macht des Papstes zu vollzichen hatten. Der Héhepunkt wurde unter 
Bonifatius VIII erreicht : ‘jedes Geschépf ist dem rémischen Papst 
untertan’. 

Kirchliches Recht entwickelte sich nach Ma8gabe des staatlichen, 
besonders des rémischen und germanischen. Kirchliches Recht durch- 
drang auch das staatliche, war jederzeit vollstreckbar und inappellabel. 

Die Hinkiinfte flossen entweder indirekt aus den allgemeinen 
Steuern, die vom Staat erhoben wurden, oder direkt durch kirchliche 
Besteuerung, wenn sie auch nicht immer als Steuer bezeichnet wurde. 
Die Bischdfe gewohnten sich daran, iiber Einkiinfte verfiigen zu 
kénnen, ohne sich vergewissern zu miissen, ob sie aus Glauben an 
Gott oder aus Angst vor Strafe gezahlt wurden. 

Der Glaube wurde verfeinert ausgedriickt und systematisch geordnet. 
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Immer weniger war Theologie Wissenschaft von der Bibel und immer 
mehr angewandte Philosophie und Rechtswissenschaft. 

Zusammenfassung. Die Kirche verbindet sich mit dem Staat, 
wird selbst Staat und will Oberstaat sein. 

Die Steuern werden vom Glauben fast unabhangig. Der Glaube 
ist der vorgezeigte Grund, sie einheben zu kdnnen. 

6. Dre fiinfte Stufe. Von jetzt ab handelt es sich nur um die West- 
kirche, die rémische-katholische. Als der kirchliche Oberstaat zer- 
brach, blieben der Kirchenstaat als einer unter vielen, und zwar 
als kleiner, reichsunmittelbare Bistiimer, Abteien und Stifter, oder 
staatlich anerkannte und gestiitzte Kirchensprengel. In Deutschland 
blieben die drei geistlichen Kurfiirstentiimer, Mainz, Kéln, Trier, 
bis zum Untergang des Deutschen Reiches (1806). Aber alle Bischéfe 
und Abte hatten fiirstliches Gehabe gelernt; sie wohnten auf Burgen, 
in Schlossern und Palais; sie hielten Hof und wurden Forderer von 
Kiinstlern, besonders Architekten. Gleichzeitig benutzte die Kirche 
die immer kiihner werdenden Entdeckungen und immer grausamer 
werdende Eroberung der Erde, um sich in einem Umfang auszubreiten, 
der bis dahin unvorstellbar gewesen war und auBerhalb jeder Denk- 
und Wunschméglichkeit friiherer Stufen gelegen hatte. Diese Aus- 
weitung europdischer Macht trug wesentlich dazu bei, den kirchlichen 
Oberstaat aufzulésen, brachte aber die groSen Massen ein, die heute 
noch die rémisch-katholische Kirche zu einer der groBten Glaubens- 
gemeinschaften machen. 

Der Glaube spaltete sich in das fromme Brauchtum des Volkes 
— noch heute gibt es das VolksmeBbuch, Volksandachten, Volks- 
missionen — und die wissenschaftliche Theologie der Fachgelehrten. 
Theologie blieb nicht mehr der Nahrboden und die Krone aller Wissen- 
schaften, sondern wurde eine unter vielen, immer belangloser werdend 
— trotz des ersten Platzes der theologischen Fakultaten an den alten 
deutschen Universitaten, aber auch nur hier. Auf Bereicherung oder 
Vertiefung oder Umgestaltung des Glaubens hatte die Ausbreitung 
der Kirche in Ubersee keinen EinfluB. 

Was blieb, waren die Steuern. Sie kamen wiederum, wie bei der 
vierten Stufe, unmittelbar von den Glaubigen oder mittelbar, unter 
welchen Titeln auch immer, vom Staat. 

Zusammenfassung. Der allgemeine Glaube lebte von dem, was 
iiberliefert war und begniigte sich mit dem wenigen, was auch dem 
Anspruchlosesten zuginglich und vorstellbar war. Der kirchlich 
iiberwachte Glaube wurde enger, schwieriger zu beachten und entfern- 
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ter vom Fortschritt der Wissenschaft, der Kultur, der Menschwerdung 
der vielen. 

Die Kirche war, als Kirchenstaat, einer unter vielen. Als Gesamt- 
kirche beanspruchte sie, ebenbiirtiger Partner jeden Staates zu sein, 
und setzte das weitgehend und bis heute dauernd auch durch. 

Die Steuern wurden, wo es méglich war, beibehalten. Wo nicht, 
lieB sich die Kirche das Steuererhebungsrecht genehmigen. Und 
wo das nicht geschah, wurde der Unterhalt des Klerus, der Bauten und 
Unternehmungen zur Glaubenspflicht gemacht. Wo man das nicht 
gesetzlich und nachpriifbar festlegen konnte, muSte man sich mit 
Spenden begniigen. Weil man einerseits den Anspruch auf gehobene 
Lebensfiihrung und hauptamtliche Tatigkeit des Klerus festhielt, aber 
andererseits die geldliche Grundlage dafiir nicht gesetzlich festhalten 
konnte, machte man sich von jenen ,Interessengruppen’ abhangig, 
die man bis auf den heutigen Tag fiirchtet. Nur iibersieht man dabei, 
da8 die Abhangigkeit vom Staat und staatlicher Denkweise schlimmer 
und zerstorerischer ist. 

7. Dte sechste Stufe, die heutige. Schon wiaihrend der Jahrhunderte 
der fiinften Stufe hatten zunachst wenige, dann zahlreiche, zuletzt 
viele erkannt und ausgesprochen und danach gehandelt, daB der Glaube 
an einen einzigen Gott nur eine von mehreren Moglichkeiten ist, 
den Weltratseln standhalten zu kénnen; daB der Glaube an diesen 
einen Gott nicht nur solehe Aussagen zulaBt, wie sie die katholische 
Kirche fiir ihre Mitglieder verbindlich macht, und da8 der Glaube 
an einen Sinn des jetzigen Lebens der Menschen nicht erfordert, 
daran zu glauben, daB sich das jetzige in einem jenseitigen Leben 
fortsetzt. 

Die Franzésische Revolution brachte das vor aller Augen; man 

trennte Staat und Kirche, und man entthronte den Glauben zugun- 
sten der Vernunft. Damit war nicht erreicht, daB der Glaube ver- 
schwand, wohl aber, da Glaube nicht mehr notwendiges Erfordernis 
fiir den Biirger und Menschen ist. Innerhalb der Kirche blieb der 
Glaube, wie bisher, darauf beschrinkt, das Uberlieferte festzuhalten, 
feiner auszulegen und endgiiltiger zu sichern. 
' Die Kirche war erschiittert : man gehérte ihr nicht als selbstver- 
standlich an, und schon gar nicht mehr der alleinseligmachenden 
romisch-katholischen Kirche. Sie verlor den Halt an Staat und 
Besitz oder muBte ihn weitgehend zuriicknehmen. 

Die Steuerfrage wurde dringlicher, weil die Kirchenbehérden sich 
weder auf eigene staatliche Rechte noch auf ausreichenden Besitz 
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verlassen konnten. Die Frage nach dem nétigen Einkommen wurde 
bedngstigend, und man suchte und fand Wege, sich dennoch an 
den Staat anzulehnen oder aber die Gliubigen zu gréBeren Spenden 
aufzurufen. In grofem Stil setzte das nach der Enteignung des Kirchen- 
staates ein. 

Gleichzeitig damit, daB die Kirche als geschichtsbestimmende 
Macht geringer wurde, entwickelte man die Theorie von der Kirche 
als societas perfecta, die alle Angelegenheiten aus eigener Vollmacht 
regelt, wozu auch das Geldwesen in Form von Steuererhebung gehért. 
Wo man dieses Recht zur Steuererhebung sich staatlich garantieren 
lassen konnte, griff man zu, des Glaubens, damit dem Glauben gedient 
zu haben, wo man doch héchstens das sichtbare Gebilde Kirche 
stiitzte, und das auch nur in eben diesen Liandern, am feinsten ent- 
wickelt in der rémisch-katholischen Kirche in der Bundesrepublik 
Deutschland. In ihr ist es nicht méglich, Kinwénde gegen das Geld- 
gebaren der Kirche wirksam geltend zu machen, und nicht méglich, 
die Zahlung von Kirchensteuer abzulehnen, es sei denn vor dem 
Staat. 

Zusammenfassung. Seit der Franzésischen Revolution verliert 
die Kirche zunehmend den Charakter eines Staates, sowohl in 
bezug auf die Gesamtkirche als auch in bezug auf Teilkirchen. Wenn 
aber das der Fall ist, muB sich das auf allen Gebieten, auch auf dem 
des Geldes, bemerkbar machen. Zwang staatlicher Art ist bei der 
Gelderhebung ebenso wenig glaubensgemaéB wie Zwang beim Aufer- 
legen der Mitgliedschaft. 

8. Vergleich. Die Bestimmungsstiicke Glaube, Kirche, Steuer 
gehédren auf jeder Stufe zueinander : waihlt man das eine, sind die 
beiden anderen mitgegeben. 

Man kann nicht ein beliebiges Glied herauslésen und auf eine andere 
Stufe bringen und dort gegebenenfalls das entsprechende austauschen. 
Das gilt fiir die Gesamtkirche ebenso wie fiir die Teilkirchen. Hs 
geht nicht an, aus dem GlaubensbewuBtsein der ersten Stufe die 
Kirchensteuerpflicht der Bundesrepublik Deutschland auf der sechsten 
Stufe zu begriinden. Es geht auch nicht an, die Kirchenverfassung 
auszutauschen : man kann sich Jesus nicht als Pontifex Maximus 
und die Apostel nicht als Vorsitzer von Regierungskommissionen 
vorstellen. Man kann aus dem Steuermiinzenwunder (Mt 17, 24-27) 
nicht die Kirchensteuergesetze des 20. Jahrhunderts herleiten. Kinem 
als Akt und als Inhalt erstarrten Glauben entspricht eine unbewegliche 
Kirchenverfassung und ein seelenloses Steuersystem. Jede hdhere 
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Stufe verbreitert den sichtbaren EinfluBbereich der Kirche, macht 
aber den einzelnen an Freiheit und Beweglichkeit, an Ubersicht und 
Einsicht armer. . 

Auch der Glaube wird drmer und unlebendiger. Auf der ersten 
Stufe greift der Glaube weit iiber die ‘Kirche’ in die Zukunft der ge- 
samten Menschen und der Erde hinaus. Auf der zweiten schrankt 
er sich auf die gebildeten Menschen ein, aber auch noch weit iiber 
die erste, die jiidische, Stufe hinausgreifend, und zwar in die Geistes- 
schatze griechischer Weltbegegnung. Auf der dritten Stufe schrinkte 
er weiter ein : auf das Festlegen und Ausiiben der Macht, aber wieder 
noch weit hinausgehend iiber die eigenen Mitglieder. Auf der vierten 
Stufe schrankte sich der Gebrauch der Macht, die man auf den Glauben 
griindete, auf das Gebiet des Westrémischen Reiches ein, iibte sie 
aber peinlicher aus. Auf der fiinften Stufe schrankte man den Glauben 
auf das Bewahren ein, bediente sich aber der Machtausbreitung der 
Machte, um sich selbst auszudehnen. Auf der sechsten Stufe, heute, 
begniigt man sich damit, zuriickzublicken und den Glauben der 
dritten Stufe zu bewahren und gibt sich als iiberzeugt davon, da8 
dieser Glaube der von Jesus ist. 

Entwicklung macht begreiflich, da8 das geschehen konnte, aber 
nicht, daB es geschehen mute, und auch nicht, daB von irgendwann 
ab das bis dahin Erreichte unverinderlich bleiben muB. 

Der Glaube, vielmehr der Irrglaube, mu8 aufhéren, wonach die 
Kirche vom Glauben und vom Willen Jesu her in einen herrschenden 
und in einen gehorchenden Teil gegliedert sein mu8; das kann man 
wohl soziologisch begreiflich machen, unterstellt sich damit aber 
‘dann dem soziologischen Mechanismus und verla8t das Gebiet des 
Glaubens. Zu dem Irrglauben gehért auch, von vornherein die Hierar- 
chen als den glaubigeren Teil der Kirche zu betrachten : sie kénnen, 
sie miissen es aber nicht sein, und wenn, dann nicht auf Grund ihres 
Amtes. Wohl kénnen, miissen sie aber nicht, theologisch kenntnis- 
reicher und rechtlich kundiger sein, sie sind aber deswegen nicht 
auch gliéubiger. Im Zweifelsfall sind sie glaubensirmer, vielleicht 
glaubenslos, dafiir aber um so weltkundiger, geschliffener und mehr- 
deutiger. 

Die Kirche ist eine Gemeinschaft freier, also verantwortlicher 
Menschen, nicht aber ein Staat, ein erzwungener Verband unfrei- 
williger Untertanen einer miBtrauischen Obrigkeit, die man wie 
Erdbeben oder Hagelschlag hinzunehmen hat. Der Glaube ist freie, 
gesetzlich nicht erzwingbare Entscheidung, woméglich mit staat- 
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lichem Zusatzzwang; er ist nicht Untertanenpflicht. Es geht auch 
nicht an, daB, wer des Unglaubens beschuldigt wird, oder auch nur 
mit Unglaéubigen verkehrt, zivilrechtliche Folgen aushalten muB, 
wie es bis heute noch im CIC vorgesehen ist (can 2258 § 2). 

Die Kirche ist ein Dienstleistungsbetrieb, aber nicht einer, der 
vorweisbare und geldwerte Leistungen erbringt, sondern einer, der 
im wesentlichen versprechungen bietet, deren Erfiillung nicht nach- 
gewiesen werden kann. Sie kann also nicht Preise aushandeln, sondern 
nur Beitrage erbitten und erheben. Diese Beitrage sind willkiirtlich : 
sie kiinnen von oben her, sie kénnen von unten her, sie kénnen ge- 
meinsam festgesetzt werden. Werden sie von oben her festgesetzt, kann 
man nicht sicher sein, dass ihnen der glaube der Zahlenden entspricht ; 
werden sie von unten her festgesetzt, konnen die Oberen nicht sicher 
sein, ob die Betrage hinreichen; werden sie gemeinsam festgesetzt, 
sind es keine Steuern mehr. Im zweiten und dritten Fall beruhen sie 
auf Gutwilligkeit : die aber kann man nicht gesetzlich regeln. 

Der Glaube kann nur moralische Folgerungen haben, iiber die 
letzlich nur der einzelne bestimmt. 

Das Kirchensteuergesetz als Glaubenspflicht ist iiberholt. Beitrige, 
um das AufBere an der Kirche zu erméglichen, sind eine andere Sache, 
aber auch nicht dadurch gesetzlich regelbar zu machen, da man 
sich auf das Innere des Glaubens beruft. 

Die rémisch-katholische Kirche befindet sich in einem Zeitalter 
des Abbaus und Aufbaus. Dariiber sollte man sich nicht wundern 
oder dngstigen : das ist immer so gewesen und wird immer so bleiben- 
wenn es auch heute umfassender und spiirbarer zu sein scheint als 
man es von friiher annimmt. Vermutlich scheint es nur so. 

9. Ausblick. Was hilft? »Der Glaube, der die Welt tiberwindet« 
(1 Jo 5, 4). 

Was fordert und besagt dieser Glaube ? 

Das la8t sich dadurch klaren, da8 wir zu dem Bilde von den Stufen 
zuriickkehren. Es hat sich gezeigt, daB die erste Stufe die sechste 
nicht mehr tragen kann und auch nicht mehr tragen darf. 

Jesus erklart die Gottes- und Niachstenliebe als den einzigen Weg 
zum Heil, und deswegen fordert er sie als ‘sein Gebot’ (Mt 22, 37-39), 
legt diese beiden Gebote aber nicht als Gesetze auf. Er setzt voraus, 
da8 Gott ist, und so ist, da8 daraufhin die beiden Gebote moglich 
und sinnvoll und in diesem Sinne notwendig sind. 

Der Glaube von Jesus umfaBt also zwei Weisungen, eine Aussage 
und einen Anspruch : in einzigartiger Weise Bote Gottes zu sein. 
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Er fragt nicht danach und erliutert auch nicht, welche der beiden 
Weisungen die andere voraussetzt, was er unter Gott versteht und 
wie er seine Hinzigartigkeit begriindet. 

Die zweite Stufe hat aus dem Anspruch Jesu eine Aussage gemacht : 
»Jesus ist Sohn Gottes«. 

Wenn man den Glauben der ersten und der zweiten Stufe als den 
Urglauben der Christen bezeichnet, so umfaSt dieser Urglaube also 
zwei Weisungen und zwei Aussagen. Alles Spiatere erliutert und 
verfeinert, erweitert oder verflacht oder verengt. Dieses Gesetz von 
der Entwicklung des einmal Grundgelegten miiBte erkannt und 
befolgt werden, dann ware der Weg des Christentums klar : grund- 
legend sind die zwei Weisungen, begriindend sind die zwei Aussagen ; 
wie die Weisungen befolgt und wie die Aussagen aufgefaBt werden, 
wechselt mit den Menschen, fiir die sie gelten. 

Die Stufen neu zu bauen, ist nicht notwendig, noch weniger, sie 
beizubehalten, und betreffe es auch nur die sechste Stufe. Chri- 
stentum kann nur leben aus dem Urglauben : aus den zwei Weisungen 
und den zwei Aussagen. Ohnedem gibt es kein Christentum; auf 
ihnen als Unterbau oder mit ihnen als Kraft gibt es viele mégliche 
Formen, von denen die bisher erlebten einige wenige von den még- 
lichen und keineswegs verbindlich fiir die Zukunft sind. 


DER GLAUBE DES MENSCHEN AN ZUKUNFT UND 
ENTWICKLUNG 


VON 


G. MENSCHING 


Bonn 


Der Mensch hat fraglos zu allen Zeiten den Blick in die Zukunft 
gerichtet, voller Sorge einerseits und voller Hoffnung andererseits. 
In den frithen Volksreligionen jedoch war die Hoffnung im allge- 
meinen nur auf das Diesseits gerichtet d.h. darauf, daB auf Erden 
sich die Wiinsche erfiillen méchten, die man hinsichtlich der Lebens- 
lange und der Lebensgiiter hegte. Auf die jenseitige Welt indessen 
richtete sich die Hoffnung im allgemeinen nicht; denn die postmortale 
Zukunft wurde in den meisten Volksreligionen negativ vorgestellt : 
im alten Griechenland war es die Schattenexistenz des Hades, in 
Babylonien das »Land ohne Wiederkehr«, im AT die Scheol, in der 
die Verstorbenen des Anblickes Gottes entbehren miissen. Da im all- 
gemeinen Ziel und Sinn der Volksreligionen das Leben der Volker 
auf dieser Erde und ihre Dauer waren, erwartete man von der Zukunft 
nichts anderes, als was die Gegenwart bereits bot. Zumeist aber war 
es geradezu eine Verschlechterung seines Lebens, die ihn im Jenseits 
erwartete. Doch nicht nur jenseits des Grabes erwartete man in der 
friihen Welt nichts Gutes, auch innerhalb dieser irdischen Wirklich- 
keit glaubten manche friihe Volker an eine sténdige epochenmaBige 
Verschlechterung des Lebens. So hat z.B. Hesiod um 700 v. Chr. in 
seiner Schrift »Werke und Tage« eine Weltalterlehre verkiindet, die 
vom »goldenen Zeitalter« bis zum gegenwartigen eisernen Zeitalter 
eine stindige Entartung der Menschen annahm. 

Nur an zwei Stellen der friihen Religionsgeschichte stoBen wir auf 
eine Betrachtung der Welt, die im Weltgeschehen eine Entwicklung 
oder doch einen kiinftig sichtbar werdenden Sinn glaubte wittern 
zu kénnen : im Mazdaismus, der Religion Zarathustras, und im alten 
Israel. In seiner Spatform betrachtete der Parsismus die gesamte 
Weltdauer von 12000 Jahren als in vier Perioden eingeteilt, in deren 
letzter der Prophet Zarathustra erschienen ist, dem in Absténden von 
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je 1000 Jahren weitere Weltheilande folgen werden aus seinem Ge- 
schlecht, durch die dem Sieg des guten Geistes zum Durchbruch 
verholfen werden wird. Am Ende der Tage nach dem Weltgericht 
steht die Verklarung der Welt, die Vernichtung des Bosen und der 
Anbruch des Reiches des guten Geistes. 

Schon im alten Israel betrachtete man die Welt als Wirkungsstitte 
Gottes. In der Volksreligion Altsizaels war es, wie schon betont, nicht 
ein jenseitiges gliickliches Leben, sondern die Hoffnung 1ichtete sich 
dem biblischen Bericht nach auf das »gelobte Land« der SeBhaftigkeit, 
der Acker- und Weinbaukultur, das Land, »da Milch und Honig 
flieBt«. 

Doch wir wollen in dieser Betrachtung nicht von den Religionen 
der Vergangenheit sprechen, sondern von dem Glauben des Menschen 
an Zukunft und Entwicklung in den heute bestehenden Religionen 
und ihren Wandlungen heute. 

Beginnen wir mit dem Glauben Indiens, dem Hinduismus. Was 
zunichst das Leben des Einzelnen betrifft, so steht es unter dem 
Gesetz des Karma, der Tatvergeltung. Die Seele, der Atman, ein- 
geschlossen in die Kérper von Mensch und Tier, wechselt immer neu 
ihre Behausung; denn auf jeden Tod folgt eine neue Geburt der Seele. 
Der Kreislauf der Geburten ist das Rad, das niemals stillsteht. Je 
nach den Handlungen (karma) des Menschen im vergangenen Leben 
tichtet sich die Art der Inkarnation im neuen Dasein. Wenngleich 
das Endziel im Hinduismus die Nichtwiederkehr in diesen irdischen, 
als unheilvoll angesehenen Kreislauf der immer neuen Geburten ist, 
so erwartet man, da dieses Ziel ja nicht sogleich erreicht wird, doch 
innerhalb seiner kiinftigen irdischen Wiedergeburten eine Verbesse- 
rung der Lebensumstinde durch Aufstieg in hdhere Kasten mit er- 
freulicheren Lebensbedingungen. Das aber hangt nicht von der Willkiir, 
auch nicht von der gerechten Belohnung durch einen Gott ab, sondern 
vom eigenen Tun. Schicksal ist Tat des Menschen, die aus dem ver- 
gangenen Leben heil- oder unheilvoll in das gegenwirtige Leben 
hineinwirkt. »Je nach dem er handelt, je nach dem er wandelt, so 
wird er wiedergeboren« heiBt es in einem indischen Religionstext. 
Und in der Bhagavadgita heift es an einer Stelle : 


Woran dein Herz zuletzt gedacht auf Erden, 
Darein wirst sterbend du verwandelt werden. 


Bessere Zukunft durch pflichtgemaBes Handeln ist hier die Parole; 
denn jede Kaste hat ihr eigenes Sitten- und Pflichtgebot, durch dessen 
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Erfiillung eine héhere und bessere Geburt im nachsten Leben zu er- 
wirken ist. Letzten Endes aber ist alles irdische Leben sinnlos, ist 
Spiel der Gottheit und ohne Zweck. Das angestrebte Ziel ist keine 
Weltverbesserung, sondern ein ewiges Sein, entweder in der unper- 
sénlichen Wirklichkeit des absoluten Brahman, in das man eingeht, 
oder in einer Seligkeitswelt eines vishnuitischen oder shivaitischen 
Paradieses. 

Ebenso wie im Leben jedes Hinzelwesens Jugend, Reife und Alter 
aufeinander folgen, so befindet sich auch das Weltall in einer unauf- 
hérlichen, gesetzmaBigen Entwicklung. Es ist auch hier von Welt- 
altern die Rede (kalpa), deren jedes aus vier Zeitperioden (Yuga) 
besteht, deren jeder eine Weltendémmerung voraufgeht und folgt. 
Diese vier Weltperioden eines jeden Weltalters unterscheiden sich 
nach dieser indisch-hinduistischen Auffassung durch ihre Qualitit. 
Da ist auch von dem goldenen Zeitalter die Rede, wie ‘n der antiken 
Mythologie, Damals herrschte iiberall Rechtschaffenheit. Die Menschen 
erfiillten ihre Pflichten und verehrten den einen Gott im Geist und in 
der Wahrheit, Zufrieden waren sie; denn die Erde brachte alles hervor, 
was sie notig hatten. Allmahlich folgte in jeder der folgenden Welt- 
perioden eine Verschlechterung bis hin zu dem Stadium, wo der Abfall 
vom Glauben immer intensivere Formen annimmt, Unzufriedenheit 
und Betrug sich ausbreiten, soda8 der moralische Zustand der Welt 
sich immer mehr verschlechtert in diesem sogenannten »Kali- Yuga«. 
Dann allerdings nimmt man an, da nach diesem Tiefstand sich 
wieder nach ewigem Gesetz der gleiche ProzeB wiederholt, soda8 die 
Entwicklung wieder mit einem goldenen Zeitalter anfangt, um ebenso 
zu enden. Wir haben es hier mit einem zyklischen Weltbilde zu tun, 
indem immer aufs neue der Prozef der Regeneration sich vollzieht 
bis dann nach vielen Widerholungen einmal ein volliger Weltunter- 
gang sich vollzieht, dem aber nach einer Zeit der Weltenruhe auch 
wieder ein neuer Anfang folgt. 

Was den Buddhismus betrifft, so handelt es sich in seiner Urform, 
dem Hinayana, um eine pessimistische Weltanschauung; denn nach 
Buddhas Lehre ist die gesamte Welt Scheinwirklichkeit, wandelbare 
Kombination letzter atomhafter Daseinsfaktoren. Alles unterliegt 
dem Werden und Vergehen und ist daher nicht eigentlich seiend. 
Der Begriff des Leidens kennzeichnet im Buddhismus die Gesamt- 
situation alles individuellen Lebens auf dieser Erde Wir kénnen auf 
die Hinzelheiten der buddhistischen Heilslehre hier nicht eingehen. 
Es sei nur gesagt, da der Urbuddhismus, also die relativ authentische 
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Lehre Buddhas selbst, als letztes Ziel aller menschlichen, durch zahl- 
reiche Wiedergeburten hindurchfiihrenden Existenz das Eingehen der 
menschlichen Individuen in das absolute, unpersénliche und bewuBtlose 
Sein, das Nirvana, erwartet. Nirvana, was »ausgeloscht« heiBt, ist 
jedoch nicht das ontische Nichts, aber es ist die Aufhebung aller 
Individualitét und alles BewuBtseins. Es ist das Eingehen in das 
umfassende Sein, wie das der Stréme in den Ozean. Von dem ins 
Nirvana Eingegangenen, Erlésten zu reden, heiBt es in einem Texte, 
gibt es keine Worte; denn zunichte ward, was Worte kénnen erfassenc. 

Der Buddhismus hat also von Haus aus eine pessimistische Weltein- 
stellung, der die Welt letzten Endes als sinn- und wertlos erscheint. 
Gleichwohl hat auch der Hinayana-Buddhismus die von ihm ergrif- 
fenen Volker entscheidend beeinfluBt und zu friedfertigen Gemein- 
schaften gemacht. Auch lehrt er eine hochstehende Ethik des Mitleids, 
des Nichttdétens und des grenzenlosen Wohlwollens aller Kreatur 
gegeniiber. Von diesem Buddhismus kann man also nicht sagen, daB 
in ihm eine bessere Zukunft erwartet wurde. Auch kam es diesem 
Buddhismus nicht darauf an, eine Entwicklung zum Besseren hin 
anzustreben. Das ethische Bemiihen, das hier gefordert wird, dient 
faktisch nur der Lésung des Titers von den Fesseln an die Welt. 

Obwohl der zu Beginn unserer Zeitrechnung sich entwickelnde sog. 
Mahayana-Buddhismus, der die eigentliche Weltreligion wurde und 
den Osten Asiens gewann, eine andere Haltung dem jetzt zur Gottheit 
gewordenen Buddha gegeniiber einnimmt, der z.B. im Amida-Buddhis- 
mus Japans die Menschen in ein Seligkeitsparadies rettet, so ist letzten 
Endes auch hier das Ziel das unpersénliche Nirvana. 

In der nachexilischen Zeit des Judentums und der israelitischen 
Religion wurde Ziel der Volkssehnsucht der Messias und sein Reich. 
Wie David der Idealkénig der Vergangenheit war, so wird — in der 
israelitischen Glaubenserwartung — aus seinem Geschlecht ein neuer 
Herrscher kommen, der Frieden bringt und das Reich Israel in Ge- 
rechtigkeit regiert. Der Prophet Jesaia spricht von dem Friedensreich 
und dem Friedenskénig. Dieser Friede soll sich auch auf das Tierreich 
erstrecken, wie es bei Jesaia im 11. Kapitel heiBt : »Die Wélfe werden 
mit den Limmern wohen und die Panther bei den Bécken liegen, 
ein kleiner Knabe wird Kalber und junge Lowen und Mastvieh mit 
einander weiden, Kiihe und Biren werden auf der Weide gehen, daB 
ihre Jungen beieinander liegen«. Und an anderer Stelle (Kap. 32) ist 
von dem messianischen Kénig die Rede, der herrschen wird, »Gerech- 
tigkeit herzustellen. Und Fiirsten werden herrschen, das Recht zu 
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handhaben ... und das Recht wird in der Wiiste wohnen und Gerech- 
tigkeit auf dem Acker. Und der Gerechtigkeit Frucht wird Friede 
sein, und der Gerechtigkeit Nutzen wird ewige Stille und Sicherheit 
sein, daB mein Volk in Hausern des Friedens wohen wird, in sicheren 
Wohnungen und in stolzer Ruhe«. 

Von einer Entwicklung spricht das friihe Christentwm nicht, sondern 
von einer grundsatzlichen Weltenwende durch den Anbruch des 
Gottesreiches, den Jesus verkiindete, und der nahe bevorstehe. Die 
eschatologische Einstellung des frithen Christentums dachte in Aonen. 
Man glaubte, der gegenwartige Aon stehe unter der Herrschaft des 
Satans. Mit dem Reiche Gottes aber braiche ein neuer Aon, eine 
neue, endgiiltig letzte Weltepoche an. Diese Naherwartung erfiillte 
sich nicht. Das Weltende kam nicht. Paulus sprach nicht, wie Jesus, 
davon, daB mit dem Reiche Gottes ein neuer Aon kommen werde, 
sondern davon, da8 durch Christi Tod und Auferstehung der neue 
Aon bereits angebrochen sei. Man wartete auf die Wiederkehr Christi 
zum Gericht. Aber da auch diese Erwartung keine nahe Erfiillung 
fand, muBten die Christen sich in der unverwandelten Welt einrichten. 
So entstand hier eine immer mehr an Einflu8 und Macht wachsende 
Organisation, eine Kirche, die sich selbst als das irdische Gottesreich 
verstand, und die in dieser Welt neue Impulse der Gottes- und Nach- 
stenliebe wachrief. 

Auch der Islam wai und ist gerichtet auf ein Ziel, die Herrschaft 
Allahs in der Welt und das kommende Paradies fiir die Glaubigen. 
Die irdische Welt soll in wachsendem Mafe die Herrschaft Allahs 
anerkennen und »heilige Kriege« haben in der Vergangenheit diesem 
Ziele gedient. In der schiitischen Richtung des Islam lebte und lebt 
die Erwartung einer Heilandgestalt, des Mahdi, der am Ende der 
Tage wiederkehren und als Welterléser das Idealreich aufrichten 
wird. 

Wir wenden uns nun der modernen Welt zu und den hier begeg- 
nenden Zielsetzungen seitens der geistigen Machte und Religionen. 
Die moderne Welt, in der wir leben, ist ganz wesentlich charakterisiert 
durch das, was wir Sakularisation nennen. Im Laufe der Mensch- 
heitsentwicklung entstand im Zusammenhang mit der Ich-Werdung 
des Menschen die Tendenz der Verselbstindigung der Umwelt gegen- 
iiber mit wachsendem Vertrauen auf die eigene Vernunft als Kraft 
der Erkenntnis von Welt und Leben. Damit aber vollzog sich all- 
mahlich und in unseren Tagen immer rapider auch der ProzeB der 
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Lésung der Kultur von der Religion und ihren Bindungen. Dieser 
ProzeB begann im Abendland mit der Aufklérung, dem Rationalismus. 

Der geistesgeschichtliche ProzeB, der in der Aufklérung vorliegt, 
la8t sich am kiirzesten beschreiben und verstehen als Verselbstin- 
digung des zu sich selbst gekommenen Subjekts. Kant spricht von der 
Befreiung des Menschen von der »selbstverschuldeten Unmiindigkeit«. 
In wachsendem Mafe wird seit Beginn der Aufklarung im 17. Jahr- 
hundert die ratio, die Vernunft, isoliert von emotionalen Bindungen, 
zur alleinigen Instanz der Bewertung aller menschlichen Verhalt- 
nisse, Ansichten und Kinsichten gemacht. Der Verstand wurde das 
Organ der Welterfassung unter Befreiung von aller Tradition und 
kirchlichen Autoritét. In diesen Zusammenhang gehort innerhalb 
der deutschen Aufklarung Gotthold Ephraim Lessing (gest. 1781), 
der aus dem biologischen Bereich den Begriff der Entwicklung auch 
fiir das Gebiet des Geistigen iibernahm, indem er die Geschichte der 
Religionen als einen EntwicklungsprozeB mit dem Ziele der Ver- 
wirklichung einer reinen Vernunftreligion, einer religio naturalis, 
ansah. Dieser Prozef aber, so meinte Lessing, diente der »Erziehung 
des Menschengeschlechtes«, wie eine seiner wesentlichsten Schriften 
betitelt ist. Wir koénnen die Geschichte der Aufklérung hier nicht 
weiter verfolgen. Sie ist und bleibt als Haltung bis heute ein wichtiger 
Faktor der Sakularisation, die wir zu charakterisieren im Begriffe 
stehen. Es entstand also auf diesem Wege eine sikulare Kultur und 
Zivilisation, geboren aus den natiirlichen Kriften der Vernunft und 
des Gemiites. 

Diese sich immer mehr differenzierende weltliche Kultur drangte 
notwendigerweise bestimmte iiberalterte religidse Vorstellungen, treli- 
gids mythische Weltdeutungen und von religiésen Institutionen ge- 
forderte und bisweilen auch noch magisch bestimmte Handlungen 
immer mehr zuriick. 

Fragen wir nach den Folgen der Sakularisation fiir die Religionen 
der Welt, so ist zundchst festzustellen, daB die urspriingliche Hin- 
heitlichkeit der Kulturbereiche vielfach aufgehoben wurde. EHinst 
gab es in religids gebundenen Kulturen und Vélkern das Einheitsband 
der Religion. Im Zuge der Sakularisierung ist es zerrissen. Der in 
solchen nicht mehr einheitlich bestimmten Kultur- und Volksge- 
me‘nschaften erhobene Anspruch des Hinzelnen auf eine eigene religidse 
oder nichtreligiése Meinung und Praxis fiihrte zu unserer heutigen 
sog. »pluralistischen Gesellschaft«, die vielenorts in der Welt, zumal 
im Abendland existiert, und die religiés neutral ist und daher keine 
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Bevorzugung bestimmter Religionen kennt. Ein Beispiel fiir das 
Hinbrechen des modernen sdékularen Lebens in eine bis dahin geschlos- 
sene religidse Welt, némlich die des Islam, ist die Tiirkei. Der Islam 
war hier und ist in den anderen arabischen Landern das Hinheitsband, 
durch das das Leben einheitlich nach dem Gesetz des Islam geprigt 
wurde. Da geschah in der Tiirkei durch Kemal Atatiirk zu Anfang 
des 20. Jahrhunderts der Hinbruch westlich-profanen Geistes in eine 
bisher geschlossene Welt, indem die Tiirkei zum sikularen Staat 
erklért wurde, der nicht mehr in seinen 6ffentlichen Funktionen nach 
islamischem Gesetz regiert wird, sondern durch profanes Recht. 

Anders liegen die Verhiltnisse im neuen Staate Israel, der zwar 
als sikularer Staat gegriindet wurde, in dem aber das Rabbinat doch 
einen so grofen Hinflu8 hat, daB bestimmte Formen des 6offentlichen 
Lebens z.B. die Sabbat-Heiligung (durch Stillegung des Fahrverkehrs) 
der HheschlieBung (vor dem Rabbiner) usw. noch den Vorschriften 
des alten israelitischen Sakralstaates entsprechen. 

Eine weitere Folge der Sakularisierung ist natiirlich die forschrei- 
tende Entfremdung gegeniiber der Religion und ihrer offiziellen 
Vertretung. So wehrt man sich z.B. in manchen europdischen Lindern 
mit pluralistischer Gesellschaft gegen eine konfessionell bestimmte 
Schulform und verlangt nach einer religids neutralen Erziehung seiner 
Kinder. 

Kehren wir nun wieder zu unserem Thema zuriick und fragen, 
welche Wirkungen eben dieser ProzeS der Siakularisierung auf die 
Religionen heute und ihren etwaigen Glauben an Entwicklung hatte. 
Beginnen wir in unserem Uberblick mit den Naturvélkern, in deren 
Leben sich durch die Begegnung mit Kultur und Zivilisation des 
Westens grundlegende Wandlungen vollzogen haben. Man bezeichnet 
die in jiingerer Zeit unter Naturvolkern in Gang gekommenen Bewe- 
gungen insgesamt mit dem Begriff des Nativismus. W. E. Mihlmann 
definiert diesen Begriff folgendermafen : »Nativismus ist kollektiver 
Aktionsablauf, der von dem Drang getragen ist, ein durch iiberlegene 
Weltkultur erschiittertes Gruppen-Selbstgefiihl widerherzustellen durch 
massives Demonstrieren eines eigenen Beitrages«. Damit ist angedeutet, 
daB diese Bewegungen mit ihren eigentiimlichen Erwartungen, Zielen 
und Zukunftshoffnungen durch die Begegnung mit europdischer 
Kultur und Christentum entstanden sind. Alle diese Bewegungen 
sind also Reaktionserscheinungen, die einerseits bestimmte eigene 
traditionelle Kulturelemente bewu8t und im Gegensatz zum Fremden 
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bewahren, die andererseits durch die Begegnung mit fremder Kultur 
und Religion zu gewissen Higenschépfungen befruchtet wurden. 
Wir kénnen hier nicht alle geschichtlich aufgetretenen Bewegungen 
nennen, sondern nur die, die in besonderem Mae Zukunftsziele an- 
streben. Das sind jene merkwiirdigen Kulte, die man Kargo-Kulte 
nennt in Neuguinea und Insel-Melanesien. Kargo-Kult ist eine Sam- 
melbezeichnung fiir religids-politische Bewegungen, die seit einem 
halben Jahrhundert entstanden sind, wobei die Erwartung eines 
Schiffes mit europadischen Giitern, die unter die Eingeborenen verteilt 
werden sollen, eine Rolle spielt. In prophetischen Bewegungen unter 
nordamerikanischen Hingeborenen wird die Gestalt eines Heilbringers 
erwartet. Religionsstifter sind in solchen Fallen ausgesprochene Pro- 
pheten, die das Weltende und den kommenden Heilszustand voraus- 
sagend verkiindigen. Bei diesen eschatologischen Bewegungen wird 
man immer die Begegnung mit christlichen Anregungen voraussetzen 
diirfen. Wahrend bei den rein adventistischen Bewegungen, die das 
Kommen eines Ereignisses unabhangig vom eigenen Tun erwarten, 
eine rein passive Haltung der Wartenden die Folge ist, gibt es andere 
Bewegungen, die ebenfalls eschatologisch sind, bei denen die Menschen 
jedoch im Hinblick auf das Ziel zu einer eigenen Aktivitaét veranlaBt 
werden, z.B. bei bestimmten Indianerstémmen Siidamerikas; denn 
von ihnen werden Wanderungen berichtet mit dem bestimmenden 
Ziel, dadurch das Land der Unsterblichkeit zu erreichen. Solche 
Wanderungen wurden bereits im 15. Jahrhundert unternommen. 
Andere Wanderungen fanden im 18. Jahrhundert statt, um dem als 
unmittelbar bevorstehend angenommenen Weltuntergang zu entgehen, 
und um das »Land ohne Ubel« zu erreichen. 

Wir wollen nun versuchen, in aller gebotenen Kiirze darzustellen, 
welche neuen. Ziele sich in den groBen Religionen der Gegenwart 
angesichts der verdnderten Weltsituation ergeben. 

Was zunichst den Buddhismus betrifft, so ist ein Neuerwachen 
festzustellen, das vor allem darin besteht, da8 — véllig neu fiir den 
Buddhismus — eine sozial-ethische und politische Verantwortung, 
ein GemeinschaftsbewuBtsein innerhalb der buddhistischen Vélker 
entstanden ist. Der Buddhismus hat maBgebenden Anteil an der 
politischen Erneuerung von Ceylon, Burma, Thailand, Laos und 
Kambodscha. Durch die Sakularisation ist der Buddhismus kaum 
gefaihrdet ; denn er war von jeher gegen jede begriffliche Aussage iiber 
die transcendente Wirklichkeit und ist eine Religion ohne person- 
lichen Gott, wenigstens in seiner Hinayana-Form. Deshalb fehlen 
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dem Buddhismus mythologische Ziige, die bekanntlich in der Gegen- 
wart andernorts, besonders im Christentum Gegenstand wissenschaft- 
licher Kritik sind. Hinzukommt, da8 im Buddhismus seit den Tagen 
Buddhas eine Art Atomlehre vertreten wird, die groBe Ahnlichkeit 
mit dem modernen naturwissenschaftlichen Weltbilde hat, sodaB 
auf diesem Gebiete keinerlei Konflikte zwischen Religion und Wissen- 
schaft méglich sind. Die Aufgabe des modernen Buddhismus aber 
besteht natiirlich darin, sich von der an sich negativen und _pessi- 
mistischen Welteinstellung abzuwenden und eine innerweltliche 
Ethik zur Losung der Fragen zu entwickeln, die durch die moderne 
Wirtschaftsentwicklung und die Technik entstanden sind. Interessant 
ist, daB in Indien, dem Ursprungsland des Buddhismus, aus dem er 
aber seit vielen Jahrhunderten so gut wie ganz verschwunden ist, 
neues Interesse am Buddhismus erwacht ist. Der auf indischem 
Boden neubelebte Buddhismus, so berichtet Ernst Benz, vertritt 
sozial-ethische Programme. Er will die Kastenordnung abschaffen 
und die Benachteiligung der unteren Kasten aufheben. Aus dem 
Kreise der ca 40 Millionen Outcasts, der sog. »Unberiihrbaren«, traten 
1956 viele zum Buddhismus iiber. Oft freilich ist der Buddhismus 
stark politisiert, wie in Ceylon, Burma und Vietnam. Charakteristisch 
fiir den AnpassungsprozeB an moderne Probleme ist, da8 z.B. in 
Burma die Idee der Erlésung vom Leiden neu interpretiert wird als 
Befreiung von sozialen Ubeln. In Vietnam fiihrte besonders der Protest 
gegen die herrschende katholische Minderheit zur Politisierung des 
Buddhismus. Auch Japan erlebt eine buddhistische Erneuerung in 
den alteren Sekten. Buddhistische Kloster werden wieder zu echten 
geistigen Gemeinschaften gemacht, die ins 6ffentliche und private 
Leben ausstrahlen. In Rot-China war der Buddhismus mit allen 
anderen Religionen entsprechend dem religionsfeindlichen dialek- 
tischen Materialismus zundchst verbannt und verdammt. 1950 aber 
wurde mit staatlicher Zustimmung eine »Buddhist Association of 
China« begriindet, die unter staatlicher Aufsicht ‘wirken darf. 
Einen modernen Hinduismus vertritt Radhakrishnan, der ehemalige 
Staatsprisident Indiens, der ehe er Diplomat wurde und nach Moskau 
ging Professor der Vergleichenden Religionswissenschaft in Oxford 
war, und der daher aus umfassender Kenntnis sowohl der éstlichen 
wie der westlichen Wissenschaft eine Neuinterpretation der alten 
indischen Texte vollzieht. Vor 100 Jahren wurde die indische Welt 
durch Beriihrung mit dem Westen tief erschiittert und entmutigt. 
Heute aber erweist sich der Hinduismus als iiberaus anpassungs- 
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fahig. Er will nicht mehr eine weltfliichtige, pessimistische Religion 
sein, sondern méchte weltbejahend und weltgestaltend sein. Die 
Religion soll die Basis einer neuen indischen Zivilisation abgeben. 
Aber auch in Indien gibt es Tendenzen zur Sakularisation. Bengalen 
und Siidindien sind die Bereiche, in denen am entschiedensten auf- 
klarerische Ziige und damit zusammenhangend Sakularisierungsten- 
denzen sich bemerkbar machen. Da indessen in den meisten Formen 
indischer Religiositat es auf Erkenntnis des eigenen ewigen Selbst, 
des Atman, als héchstes Ziel ankommt, so la8t sich dieser Glaube mit 
sikularen Weltanschauungen vereinen. Hier schlieBen sich Sakula- 
risation und Religion nicht aus. Natiirlich gibt es im modernen Indien 
vornehmlich im Siiden auch radikal antireligidse Str6mungen. 

Ein besonders eindrucksvolles Bild neuer Zielsetzungen bieten die 
sog. Neuen Religionen Japans. Werner Kohler hat in seinem Buche 
»Die Lotuslehre und die modernen Religionen in Japan« (Ziirich 1962) 
ein anschauliches und tief begriindetes Bild zahlreicher neu entstan- 
dener Religionen gezeichnet, die sich groBen Zulaufs erfreuen. Wir 
k6nnen hier auf die Einzelheiten nicht eingehen. Kohler macht darauf 
aufmerksam, daB die Anhanger dieser neuen Religionen Laien sind, 
deren Not der Hinsamkeit in der modernen Industriegesellschaft 
durch die traditionellen Religionen nicht mehi befriedigt wird. In 
diesen neuen Religionen hegen unzahlige Menschen Hoffnung auf 
eine bessere Welt. Kohler schreibt : »Die modernen Religionen sind 
Religionen der Hoffnung. Die Hoffnung hat jedes Mal gerade darum 
eine groBe Kraft, weil es sich um die Hoffnung angesichts einer hoff- 
nungslosen Lage handelt. Mitten in der sozialen Ungerechtigkeit 
wird auf eine bessere Gerechtigkeit gehofft, mitten in den Kriegs- 
zeiten auf den Frieden, mitten im Leid auf die groBe Freudenzeit«. 
Den meisten neuen Religionen gemeinsam ist die Hoffnung auf ein 
Reich der Gerechtigkeit, des Friedens und der Freude hier und jetzt 
auf dieser Erde«. 

Auch im modernen Islam beobachten wir Tendenzen der Anpassung 
an die heutige sikulare Welt bzw. das naturwissenschaftliche Weltbild. 
Wahrend solche Anpassungen in den mystischen Religionen des 
Buddhismus und des Hinduismus leicht méglich sind, ist eine solche 
Anpassung in den auf Geschichte bezogenen Religionen prophetischen 
Charakters, also im Islam und im Christentum, schwierig, weil sie 
sich schwer frei machen kénnen von traditionellen Zielsetzungen und 
Vorstellungen, die sich auf diese Welt beziehen und als unverander- 
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liche Offenbarung betrachtet werden. Dennoch wird die Auffassung 
vertreten, daB Zeitbedingtes im Islam ausgeschieden werden muB. 
Zugleich aber ist zu bemerken, da die islamische Ethik nach der 
Ansicht der Vertreter des Islam durchaus mit neuen wissenschaft- 
lichen Erkenntnissen vereinbar ist. Die in Europa und Amerika wir- 
kende Ahmadiyya-Mission vertritt solche Ziele der Anpassung an 
die westliche Mentalitét. Man wird annehmen diirfen, da8 der Islam 
imstande sein wird, das technische Weltalter so zu assimilieren, daB 
die Technik nicht als etwas Fremdes mehr erscheint, und da8 man 
mit ihr leben kann. Die islamische Armensteuer z.B., die zu den 
sog. 5 Pfeilein des Islam gehért, wird neuerdings als Sozialismus 
seltens des nationalistischen Modernismus im Islam aufgefaBt, zu- 
gleich aber als Absage an den Marxismus. 

Das Christentum, das ja schon seit Beginn des 19.Jahrhunderts 
der historisch -wissenschaftlichen Kritik hinsichtlich seiner Urkunden 
und seiner dogmatischen Entwicklung ausgesetzt war, befindet sich 
heute in einer weltweiten Krise, die in Katholizismus und Protestan- 
tismus von verschiedener Art. ist. Fiir den modernen Katholizismus 
ist das 2. Vatikanische Konzil das weithin sichtbare Zeichen einer 
tiefgreifenden Neubesinnung und Wandlung. Hier wie im Protes- 
tantismus, wo der Funktionsverlust der Kirche besonders sichtbar 
ist, bemiiht man sich, vor allem soziale Ziele zu ergreifen und zu 
verwirklichen. 

Wir diirfen bei dieser Ubersicht aber auch eine profane Heilslehre 
nicht vergessen, die weithin von vielen Menschen als eine Art Reli- 
gionsersatz angesehen wird, den Marxismus und den daraus entstan- 
denen Kommunismus. Der Grund, weshalb der Marxismus an die 
Stelle traditioneller Religion zu treten vermag bei vielen Menschen, 
liegt darin, daB er, wie jede echte Religion, Lebensform sein will 
und als solche Menschen fiir die von ihm verkiindeten Werte total 
in Anspruch nimmt und fiir sie dadurch Wegweisung und Hilfe im 
Leben bietet. Wie in lebendigen Religionen soll hier das Leben durch 
oberste Werte jedoch sikularer Art wie Staat, Volk und Gesellschaft 
unter Zuriickdrangung anderer zumal persénlicher Werte und Bin- 
dungen gestaltet und ausgerichtet werden. Wie in allen echten Reli- 
gionen wird auch hier Hoffnung erweckt, nicht auf ein jenseitiges 
Paradies, sondern auf Verwirklichung einer idealen, nationalen oder 
klassenlosen Gesellschaft. Genau bestimmten religidsen Institutionen 
analog sind die echten Anhanger von Marxismus und Kommunismus 
erfiillt von missionarischem Eifer, von einem nationalen Sendungs- 
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bewuBtsein etwa anderen Vélkern gegeniiber, oder von einem Erlés- 
ungswillen, um Angehérige kapitalistischer Staaten aus angeblich 
unheilvoller _Knechtschaft zu befreien und zu erlésen. 

Zum Schlu8 unserer Betrachtung wollen wir Postulate und Hoff- 
nungen aussprechen, die in der Richtung der Religionen auf Zukunfs- 
ziele und Entwicklungsaufgaben liegen. Wenn die Religionen hilf- 
reich sein wollen im Ringen der Menschheit um ihre Entwicklung, 
miissen in erster Linie die sozialen Gegenwartsprobleme beriicksich- 
tigt werden. Sie miissen ferner den Menschen einen neuen begehrens- 
werten Sinn des Lebens fiihlbar machen. Es kann kein Zweifel sein, 
daB der moderne Wohlfahrtsstaat keinen Lebenssinn verwirklicht ; 
denn der Zustand bloBen Wohlbehagens und des reinen Konsums 
kann auf die Dauer anspruchsvolle Menschen nicht befriedigen. 
Er fiihrt zu tédlicher Langeweile, wie sie sogar der deshalb sich in 
immer neue Sensationen stiirzende Durchschnitts- und Massenmensch 
empfindet. Es mu8 in irgendeiner Form das Ewige als Hintergrund 
des Lebens erfaBt und gefiihlt werden. Es mu8, wie wir von den 
Neuen Religionen Japans hérten, neue Hoffnung in den Herzen der 
Menschen erweckt werden statt der heute modern gewordenen Ver- 
zweiflung. Nur so ist das Leben in wiirdiger Form zu meistern. 

In der Vergangenheit haben die Religionen nicht selten dazu bei- 
getragen, daB die Welt gespalten war und blieb. Die Religionen 
betrachteten sich zumeist als Konkurrenten und zu bekémpfende 
Feinde. Die moderne Religionsforschung hat jedoch erwiesen, dai 
alle Religionen, so verschieden sie sind, in letzter Tiefe ein gemein- 
sames Wesen haben. Sie zeugen alle von einer, wie immer vollzogenen 
Begegnung mit heiliger Wirklichkeit und sind Antworten auf diese 
Begegnung. Deshalb sollte der vorhandenen und nachweisbaren, in 
der Tiefe liegenden Einheit wegen, die keineswegs iiberall schon gesehen 
wird, auch eine dufere Zusammenarbeit der Religionen mit einander 
besonders hinsichtlich der grofen ethisch-sozialen Menschheitsauf- 
gaben erfolgen. Es lift sich zeigen, daB bei aller Verschiedenheit 
der Religionen in ihnen in grofer Einmiitigkeit die Idee einer gleich- 
artigen und gleichwertigen Menschheit und die Forderung eines idealen, 
auf alle Menschen bezogen Verhaltens im Sinne reiner Menschlichkeit, 
die die Férderung des geistigen und sittlichen Wohles aller Mitmenschen 
beeinhaltet, entstanden sind. In einer Welt, in der weder die Mensch- 
heitsidee noch die Ideale der Menschlichkeit bisher allgemeine Aner- 
kennung gefunden haben, kénnen die Religionen und ihre groBen 
Meister Helfer sein fiir eine heilvollere Zukunft der Welt. 
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Das Postulat einer Zusammenarbeit der Religionen auf dem Gebiet 
der Menschlichkeit wiirde von dieser Seite aus die Menschheit zu einer 
Kinheit fiihren und zu einer gemeinsamen Sprache im geistig-religidsen 
Gesprich miteinander. Die Hoffnung auf eine solche Zusammenarbeit 
der Religionen, die keineswegs eine Auslischung der einzelnen Reli- 
gionen bedeuten wiirde, driickt sich in zahlreichen in Ost und West 
bereits bestehenden Vereinigungen aus, von denen wir nur einige nennen 
wollen : 1938 wurde in England der »World Congress of Faiths« ge- 
griindet, der den wechselseitigen Austausch der Religionen mit einander 
fordern will. Ein deutscher Zweig ist diesem Weltbunde der Religionen 
1956 eingegliedert worden. Eine weitere Vereinigung mit diesem Ziele 
der Gemeinschaftsstiftung unter den Religionen ist die »International 
Association for Liberal Christianity and Religious Freedom«; ahnliche 
Ziele verfolgen das »World Parliament of Religions«, die »Universal 
Religious Alliance« und das in Indien entstandene »Vishva Dharma 
Sammelan« (Union of All Religions). 

Auf dem WeltkongreB der Religionen in Chicago 1893 rief der in- 
dische Philosoph und Schiiler Ramakrishnas Vivekananda die Welt 
der Religionen auf, ihrer Hinheit sich bewuBt zu werden, einander zu 
verstehen und gemeinsame Ziele im ethischen Bereich anzustreben. 
So wiirden die Religionen auch dem anderen groBen Sehnsuchtsziele 
der Menschheit dienen, dem Frieden. Zweifellos haben in der Ver- 
gangenheit manche der grofen Religionen dem Unfrieden und dem 
Kriege mehr gedient als dem Frieden auf Erden. Hier aber lagen 
Vorurteile zu Grunde, die in den groBen Religionen heute tiberwunden 
sind. Vorbildlich driickt dieses Ideal eines friedliichen Zusammenlebens 
der Menschen die indische Bhagavadgita aus, wo es heiBt (XII, 13 ff.,) : 


Wer keinem Wesen feindlich ist, freundlich gesinnt und mitleidvoll, 

Von Selbstsucht und von Diinkel frei, geduldig, gleich in Freud und Leid, ... 

Vor dem die Welt nicht zittern muB, der auch nicht zittert vor der Welt, 
... der ist mir (Gott Vishnu) lieb. 


Gerade im Zusammenhang mit der erstrebten Entwicklung in 
der Welt ist das hier gemeinte innere Wachsen der Menschen eine 
wichtige Voraussetzung. Technische Entwicklung ohne innere Ent- 
wicklung fiihrt letzten Endes in eine unmenschliche und friedlose 
Welt. 

Endlich ist noch ein Postulat zu nennen, das fiir den Frieden und 
die Zusammenarbeit der Religionen mit einander von gré8ter Wich- 
tigkeit ist : die Toleranz. Wir verstehen darunter indessen nicht die 
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bloBe auBere Duldung fremder Religionen und ihrer Praxis, sondern 
dariiber hinaus die Anerkennung fremder Religion als echter und 
auch berechtigter Méglichkeit der Begegnung mit heiliger Wirklich- 
keit. Diese Anerkennung ist méglich, wenn man sich der zuvor be- 
tonten letzten Einheit aller Religionen bewuBt geworden ist. Dieses 
EinheitsbewuBtsein hat in einem schénen Gleichniswort des Zen- 
Buddhismus treffenden Ausdruck gefunden, in dem von dem einen 
»Mond der Wahrheit« gesprochen wird, der sich auf Erden jedoch in 
sehr verschiedenen Gewdssern spiegelt und doch derselbe eine Mond 
ist : 

Ein und derselbe Mond spiegelt sich 

In allen Wassern. 


Alle Monde im Wasser 
Sind eins in dem einen einzigen Mond. 


DIE RELIGIOSE ANSPRECHBARKEIT 
DES MODERNEN MENSCHEN 


VON 


H. J. SCHOEPS 


Erlangen 


Jeden Sonntag, wenn die Glocken lauten, fiillen sich die Kirchen 
und der Pfarrer tritt auf die Kanzel, um iiber das Evangelium von Jesus, 
dem Sohne Gottes, zu predigen, der zur Siihne der Siinden aller Men- 
schen und ihrer Erlésung von der Schuld vor nunmehr bald 2000 
Jahren sein Leben dahingegeben hat in den Tod am Kreuz. Diese 
Verkiindigung ist Jahrhunderte hindurch immer erneut vernommen 
worden, und die Menschen unter der Kanzel bekannten diesen Glauben 
und lebten in ihm — zu ihrem Heil. Seit die sogenannte Aufklarung 
uber die Welt gekommen ist, wankt die Schlichtheit dieses Glaubens. 
Nicht, da8 nicht friiher schon von einzelnen gezweifelt worden wire, 
aber der Zweifel am christlichen Glauben als universale Geistesmacht 
geht erst in den letzten Jahrhunderten, vielleicht erst in den letzten 
hundert Jahren, durch die Welt. Dem verschlagt nichts, daB es auch 
heute noch viel christliche Gemeinden gibt — zumeist auf dem Lande, 
weit fort von den groBen Stadten —, die im groBen und ganzen intakt 
geblieben sind, deren Frémmigkeit nicht angefochten wurde. Aber 
oft ist es dafiir der Pfarrer selber, der als ein studierter Mann um die 
Miachte der Anfechtung weiB und in seinem Kémmerlein zu mancher 
Stunde schwer zu ringen hat. — Doch das alles sind keine typischen 
Falle, die fiir den Stand der Dinge heute reprasentative Geltung hatten. 

Die durchschnittliche Stadtgemeinde von heute setzt sich aus Leuten 
zusammen, die trotz ihrer Bildung in die Kirche kommen und dafiir 
mancherlei Griinde haben, von denen Tradition, Pietaét, Erbauungs- 
bediirfnis nicht die seltensten sind. Und das, was von der Kanzel her 
vorgetragen wird, das glaubt man zu einem mehr oder weniger grofen 
Teile, den man ins eigene Weltbild auf diese oder jene Weise einzuordnen 
weiB. Und der Pfarrer selbst liefert ja oft die besten Stiitzen, indem er 
so viele groBe Geister in seiner Predigt herbeizitiert, die auch von der 
Bibel etwas gehalten haben. Meist iiberwiegen die alten Leute, die 
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andachtig unter der Kanzel lauschen — die Frauen stellen fast stets 
die gréBere Zahl — und Kinder sind zugegen, nur die Jahrgange der 
jungen Leute, der 17-35 jahrigen, sind auffallig schwach vertreten. 
Wie iiberhaupt des Pastors stindige bange Frage ist, was denn mit 
denen sei, die so selten oder die nie den Weg zur Kirche und zur Predigt 
finden. — Von ihnen — meist dem gréBeren Teil des Sprengels — 
wiirde mancherlei zu sagen sein. 

Vorerst nur soviel, da die zur Kirche kommen, die trotz aller ihrer 
Lauheit noch ansprechbare Fille sind. Der gute Wille ist gewiB noch 
da, der Kirche und ihrer Verkiindigung eine Bedeutung fiir das 
Leben beizumessen, aber das im Evangelium Gemeinte ist der Tat- 
sichlichkeit des Lebens, das die Menschen heute fiihren, fern und ferner 
geriickt. Die Gestalten der Bibel sind Holzschnittfiguren geworden, 
iiber die man zumeist lacheln wiirde, gingen sie in voller Leiblichkeit 
iiber die StraBen und Platze unserer Stadte. Ihr Handeln und Verhalten 
wiirde jedenfalls kaum einer unserer Kirchenchristen als praktisches 
Vorbild fiir sein Leben wahlen, Weil das der Pfarrer spiirt, weiB er 
wohl, daB die christliche Gemeinde in einer tiefgehenden Wandlung 
begriffen ist, da es andere Menschen sind, mit denen er zu tun hat, 
als die weiland sein Amtsvorginger hundert Jahre friiher seelsorgerisch 
betreute. Und das in einem qualitativ anderen Sinn noch, als daB 
eben jede neue Generation ein anderes Aussehen hat. Ganz deutlich 
fiihlt er, daB es das nicht ist. Die Leute vor hundert Jahren waren auch 
schon »aufgeklart« gewesen, haben die Anfiinge der Technik und der 
industriellen Verwandlung der Erdoberfliche mit erlebt und waren 
all den neuen politischen Ideen und Werten auch schon ausgesetzt 
gewesen, deren Kampf das letzte Sakulum durchzieht; aber eben: 
moderne Menschen waren sie noch nicht. — Was ist das : der moderne 
Mensch ? Ist es nur, da8 er den alten Christenglauben nicht mehr hat ? 
Hat er einen neuen Glauben eingetauscht ? Oder hat er am Ende gar 
keinen mehr? — Die Zahl der Zweifel ist Legion geworden. 

Der durchschnittliche Geistliche, wenn er nicht ein in Glaubens- 
dingen sehr wissender Mann ist, dessen Glaube durch Zweifel hindurch- 
gefiihrt und gehartet wurde, wei8 wirklich keine Antwort darauf zu 
geben. Wie sollte er auch? Diese Fragen wurden auf der Universitit 
oder dem Seminar nicht behandelt. Wohl gab es Vorlesungen iiber das 
Fach »Homiletik«; aber dariiber, was der moderne Mensch sei, wuBte 
kaum einer etwas zu sagen. Und Biicher zu diesem Thema gibt es 
wenig; die wirklich Aufschliisse gewahren, verirren sich selten in ein 
Pfarrhaus. 
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Die Frage, was es um den modernen Menschen sei, muB8 freilich 
unabhangig von der speziellen Situation des Pfarrers bzw. auch des 
Rabbiners erértert werden. Von ihr wurde auch nur exemplarisch 
gesprochen, weil am extremen Falle die Fragestellung stets besonders 
deutlich wird. Ja, es muB sogar gesagt werden, daB vom schlichten 
Bibelglauben her der ganze Sachverhalt gar nicht zu erkennen ist. 
Uber ihn kann darum nur der moderne Mensch selber sprechen, der 
so weit durchreflektiert und iiber sich ins klare gekommen ist, daB 
er in voller Weltlichkeit — und gerade nicht aus einem sakralen Raum 
heraus — das Wort zur Stunde nimmt. 

Die junge Generation, die heut in ganz Europa so ungestiim nach 
vorne draéngt und immer starker in die Fiihrung ihrer Volker eintritt, 
hat tiberwiegend — und darin stimmen alle Klagen iiberein — zur 
Offenbarungsreligion kein Verhaltnis mehr. Es ist hierbei also die Rede 
von Menschen, deren Geburtstag nach dem Jahre 1945 liegt, von denen 
gesagt wird, daf sie sich — mindestens in traditioneller Absicht — von 
biblisch-religidsen Dingen nicht mehr angesprochen fiihlen. Die leiden- 
schaftliche Reaktion bleibt meistens aus — auch die des Protestes und 
der Verneinung, wie sie in der um 1900 kulminierenden Generation so 
oft zu finden war, die sich mit Darwins Ideen und Haeckels Weltratseln 
rechtschaffen herumqualte und schwer unter dem Zweifel litt, ob denn 
wohl das erste Kapitel Genesis noch mit den Erkenntnissen der moder- 
nen Naturwissenschaft in Hinklang zu bringen sei. Dieser noch relativ 
recht harmlose Zweifel, der die intellektuelle Redlichkeit der Wahrheits- 
sucher bezeugte, ist in iiberraschend kurzer Zeit weithin unaktuell 
geworden. 

Heute, ein Menschenalter spater, stehen wir bereits in einer ganz 
anderen Situation. Die Theologen haben némlich nicht mehr Menschen 
vor sich, die unter Erkenntnisschwierigkeiten leiden, sondern Menschen, 
die iiberhaupt nicht mehr einzusehen vermégen, warum sie sich darum 
bemiihen sollen, daB Gott ihnen zum Gegenstand der Erkenntnis 
werden solle. Manch einer, der Kinsicht in die Lage hat, klagt heute : 
Was waren das noch fiir gute Zeiten, als Gott geleugnet wurde — mit 
Leugnern 1a8t sich doch noch diskutieren -; heute nimmt man von 
Gott schon keine Notiz mehr. Man sage bitte nicht, das waren Aus- 
nahmeerscheinungen, die so stiinden. Man soll sich nicht an unan- 
gebrachte Illusionen hangen; die Grundstimmung, die die junge 
Generation aller abendlindischen Linder durchzieht, ist ungiinstig 
fiir religidse Erfahrungen iiberhaupt. Ernst Jiinger, dessen Name wir 
noch 6fters héren werden, wird zum Sprecher des neuen Menschentyps, 
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wenn er fiir diesen die Erklarung abgibt : »Wir stehen mitten im Ex- 
periment; wir treiben Dinge, die durch keine Erfahrung begriindet 
sind (als) Séhne, Enkel und Urenkel von Gottlosen, denen selbst der 
Zweifel verdichtig geworden ist«. (Der Arbeiter, 193). 

Allerorten kommt heut eine Menschenart hoch, die es verlernt, die 
Frage nach einem transzendenten Sinn des Weltgeschehens tiberhaupt 
zu stellen und die der Hintergrund der Dinge, die sie umgeben 
und die auf sie einwirken, nicht mehr interessiert. Die Generation von 
1900 — Walther Rathenau war in Deutschland ihr vornehmster 
Reprisentant — hat Hochéfen und Fabriken aus dem Boden wachsen 
sehen, die feierliche Einweihung der ersten Hoch- und Untergrund- 
bahnen noch erlebt und sich bei allem Fortschrittstempo doch noch 
Fragen vorgelegt nach dem Sinn der Technik, wofiir sie dienen soll 
und wo wohl die Grenze der Schépfertatigkeit des Menschen liegen mag. 
Selbst dem zumeist nur in Wirtschaft und merkantiler Ausnutzung 
denkenden Industriellen dieses Zeitabschnittes blicb das Phinomen 
des Radios noch ein Wunder, da8 ihn vor dem Lautsprecher doch noch 
ein seltsames Staunen iiberkam, wenn durch den Ather Worte zu 
ihm dringen, die in derselben Minute auf der anderen Seite des Erd- 
balls in ein Mikrophon gesprochen werden. Die heutige Jugend staunt 
nicht mehr, sondern sie nimmt die Errungenschaften der Zivilisation 
als Selbstverstindlichkeiten hin, in denen und mit denen man sich 
einzurichten hat. Und zwar so, daB man sich den Maschinen, die unser 
Dasein durchwirken und beherrschen, soweit méglich selber an- 
gleicht, um in technischer Exaktheit und méglichst vollendeter 
Prazision des Tages Arbeit zu erfiillen. Menschliche Organisation und 
Organisierbarkeit feiern heute Triumphe — und die Frage nach dem 
Sinn und Ziel von Technik und Organisation, die Frage nach dem Woher 
und nach dem Wohin stellt sich immer seltener ein. Was soll sie auch ? 
Sie wiirde im technischen Ablauf nur eine Stérung bedeuten. 

Dieser neue Typus Mensch, der ohne einen persénlichen Gott und 
ohne einen metaphysischen Sinn zu leben vermag, steht am Ende einer 
Jahrhunderte alten Entwicklung, in der die europdische Menschheit 
sich aus der theonom gebundenen Vorstellungswelt des Mittelalters 
herausléste und die iiberkommenen Glaubensobjekte, zumal in den 
letzten 100 Jahren, zu verblassen begannen, bis sie in unserem bewuBt 
atheistischen Zeitalter unkenntlich wurden. Das aus diesem Proze8 
resultierende moderne Lebensgefiihl der »Séhne, Enkel und Urenkel 
von Gottlosen, denen selbst der Zweifel verdachtig geworden ist«, 
wie Ernst Jiinger einmal schreibt, ist eine Macht, vor der es kein 
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Ausweichen gibt, die vor jeden Betrachter, der ehrlich genug ist, der 
Lebenswirklichkeit unserer Tage standzuhalten, die Frage stellt : 
Was sollen die Religionen noch dem modernen Menschen sagen, der 
ohne Sinnprobleme zu leben und ohne Leidgefiihle gegeniiber des 
Lebens Dunkelheiten zu empfinden — kann unsere Technik sie denn 
nicht wegorganisieren ? —, der ohne Gott und — wohlbemerkt — auch 
ohne schlechtes Gewissen recht gut zu existieren vermag? Die Frage 
ist noch nicht entschieden, ob nicht angesichts der heutigen mensch- 
lichen Verfassung die Offenbarungsreligionen dazu verdammt sind, 
fossile Versteinerungsformen zu werden, in denen BewuBtseinszustande 
fritherer Epochen noch in die Gegenwart hiniiberspielen, oder ob die 
»Erniichterung zur Endlichkeit« in irgendwelchen unbekannten Seins- 
schichten des Menschen doch noch ihre Grenze findet. 

Leopold von Bankes Satz : »Alles menschliche Tun und Lassen hangt 
von dem religidsen Begriffe ab, in welchem man lebt« wiirde heute 
oft schwer zu qualifizieren sein, denn der Menschen als Individuum 
ist duch die technische Entwicklung in der modernen Industriegesell- 
schaft weithin entpersénlicht worden. Er wird immer mehr zum bloBen 
Trager und Inhaber von Qualifikationen, Anspriichen, Merkmalen, 
Leistungen, Rechten usw. — also ganz abstrakten Bestimmungen und 
zihlt immer weniger als er selber, das eine unverwechselbare und 
unaustauschbare Individuum, das er nun einmal ist. Vieles spricht 
dafiir, daB die Persdnlichkeit ebenso im Riickgang ist wie die Institu- 
tionen, in die sie bisher hineingekniipft war. 

Durch die Reduzierung auf das ZweckmaBige werden auch die 
Institutionen immer mehr durch Organisationen ersetzt. Gleichwohl 
aber erhalt hier die Persdnlichkeit, wie der Sozialphilosoph Arnold 
Gehlen sagt, ihre letzte Chance, die weitgehend zu Zweckapparaturen 
eingeschrumpften Institutionen neu zu pragen dadurch, daB sie die 
vorgefundenen Situationen des Alltags auswertet und etwas aus ihnen 
macht. Denn die groBe Persdnlichkeit kann selbst zur Institution 
werden. Damit aber sind wir wieder auf die Frage nach dem Menschen, 
nach seinen Méglichkeiten und seinen Grenzen, zuriickgeworfen. 

Die von mir geschilderte Entwicklung hat es jedenfalls mit sich ge- 
braucht, da8 das Individuum heutzutage immer mehr den Boden 
unter den FiiBen verliert. Ein Fossil aus der christlich-abenlandischen 
Epoche, geht es iam — um das Bild Ernst Jiingers zu gebrauchen — 
wie dem Reprasentanten einer Macht, die iiber Nacht von der Land- 
karte ausgeléscht worden ist. Wir kénnen in unserer heutigen Welt 
hier und da — meint Ernst Jiinger — noch diesem Individuum begegen, 
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dessen Leiden in hunderttausend Gesichtern eingegraben sind, und 
dessen Anblick den Betrachter mit einem Gefiihl der Sinnlosigkeit 
erfiillt. Das Gezappel dieser Individuen erinnert den Dichter an die 
Bewegungen von Infusorien, in deren Element ein Tropfen Salzsdure 
gefallen ist. Wenn das Individuum von der Gattung aufgesogen wird, 
mu selbst der Tod seine tiefere Bedeutung einbiiBen. Individueller 
Widerstand gegen totale Mobilisierung wird sinnlos. Man fall nicht 
einmal mehr im Kampfe, man fallt nur noch aus. 

Wollte Séren Kierkegaard den Menschen vor 100 Jahren ibe 
zur Existenz aufrufen, verzweifelt doch er selber zu sein, so ergibt 
der Appell heute weithin dieses, da der Mensch das nicht vermag, 
sondern sich dem nackten Nichts gegeniibersieht. Angesichts des 
heraufkommenden Nihilismus aber gilt das Nvetzschewort, dah 
der Mensch eher das Nichts wollen als nicht wollen wird und sich 
in der Atmosphare eines kollektiven Nihilismus dazu entschlieBen 
kénnte, »sich selbst dem Nichts als Schlachtopfer« darzubringen. 
Hin Blick auf die moderne Existenzphilosophie ergibt ziemlich 
dasselbe, daB hier das Dasein in das Nichts hineingehalten ist 
und angesichts der Bedrohung durch das Nichts doch noch zur Existenz 
zu kommen versucht. Das modisch gewordene Interesse fiir die Exis- 
tenzphilosophie, das freilich zumeist Heideggers und Jaspers wirkliche 
Anliegen miBversteht, glaube ich als einen Drang nach Individuali- 
sierung, als einen Willen nach Selbstwerdung verstehen zu sollen. 
»Der Mensch wird aber erst selbst — nach Kierkegaard —, wenn er 
sich durchsichtig griindet in der Macht, die ihn setzte«. 

Die Frage, von der daher alles abhingt, ist die nach dem Verhdiltnis 
des Menschen zu den iiberzeitlichen Miéichten. Ich glaube, stirker als 
zuvor halt er nach dem zweiten Weltkrieg Ausschau nach ihnen, weil 
er ein tibermachtiges Bediirfnis hat, seinem Leben wieder eine Orien- 
trerung und Ausrichtung zu geben. Wenn heute eine Heilslehre auf- 
trite, die durch wortmiachtige Apostel verkiindet wiirde — wie das 
nach dem Ersten Weltkrieg so hiufig war —, iibrigens im seltsamen 
Unterschied zur Gegenwart —, sie wiirde gewaltigen Zulauf haben. 
Aber andererseits ist nach der Enttiiuschung durch den Nationalsozia- 
lismus, der ja vielerworts als rituelle Heilslehre verstanden worden 
war, das MiBtrauen groB,.und man méchte sich doch lieber nach 
Wertbesténdigem umschauen: nach den historisch angewiesenen 
Kulturgiitern und den religidsen Lehren und Offenbarungswahrheiten, 
die schon Vatern und Vorvatern das Heil bedeutet haben fiir dieses 
Leben und das etwa kommende. So sind denn heute die Klassiker 
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gefragt und die christlichen Kirchen haben Zulauf. Humanismus 
und Christentum sind die Geschichts- und Glaubensmiachte, die heute 
zumeist als iiberzeitlich empfunden werden, und um deren rechtes Ver- 
stéindnis sich viele Menschen im ganzen Lande und nicht nur in 
unserem Volke heute bemiihen — ein Vorgang, der nur selten sichtbar 
wird, weil dieses Miihen in der Stille und im Bereich der Innerlichkeit 
vor sich geht. Wir wollen hier Goethe als Reprisentanten huma- 
nistischer Kulturtradition nehmen; sie wird von den einen mit dem 
Christentum zu verbinden gesucht, wihrend andere zwischen Goethe- 
schem und christlichem Denken und Sein nur eine prinzipielle Alter- 
native der Wahl erblicken kénnen, wenn es schon die Entscheidung 
fiir die Anerkennung iiberzeitlicher Machte gilt. Ich méchte zur Kla- 
rung, worum es beide Male eigentlich geht, den Goetheschen und den 
christlichen Lebensweg skizzierend nebeneinanderstellen: oethes 
Vertrauen gilt seinem eigenen Schicksal, sein Gebet seinem Gliick. 
»Schaff das Tagewerk meiner Hande, hohes Gliick, daB ich’s vollende«. 
Dem eigenen Gliick legt Goethe das Tagewerk seiner Hande zu Fii8en 
und bittet darum, da8 er selber es vollenden mége. Das ist gewiB 
eine echte Form der Frémmigkeit : Weltfrémmigkeit, mit der ich in 
der Welt verbleibe, mir selber letztes Ma8 und Richtschnur bin, indem 
ich meinem guten Dimon vertraue. Das Gebet Goethes bleibt also in 
den Grenzen des eigenen Selbst, der Persénlichkeit, die sich in ihrem 
eigenen Schicksal erfiillen méchte — als »héchstes Gliick der Erden- 
kinder«. Dies ist und bleibt das geheime Kennwort idealistischen Glau- 
bens in Deutschland. — Das Gebet des biblischen Menschen und der 
an die Bibel glaubenden Menschen meint aber noch etwas anderes: 
es stellt das eigene Leben unter die Herrschaft eines anderen. Der 
Jude unmittelbar unter die Herrschaft Gottes, der in der Weisung von 
Sinai als Gesetz seinen Willen kundgetan hat. Der christliche Beter 
stellt sein Leben unter die Herrschaft Christi. Denn Christ sein heiBt 
ja nicht nur, irgendwelche Dogmen angenommen zu haben, sondern 
das eigene Leben fortan nur noch in Auswirkung der von dort kom- 
menden Kraft zu leben. 

Ich méchte aber nicht verhehlen, daB ich den Goetheschen, den huma- 
nistischen Weg nicht fiir ausreichend halte, daB ich auf diesem Wege 
nicht mit den iiberzeitlichen ewigen Machten zu sprechen beginne, 
sondern daB ich in einer sehr sublimen Form doch nur meine eigene 
Stimme, die Stimme meines Inneren, vernehme. Erst da, wo ich mich 
meiner selbst begebe, weil ich mir als so armselig, so beladen und zer- 
schlagen vorkomme, da8 ich mich der Stimme des biblischen Gottes 
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éffne und bereit bin, in meinem Leben seiner Forderung Raum zu 
geben, erst da, deucht mir, findet eine Begegnung mit den tiberzeit- 
lichen Méichten statt. Man darf von diesen Dingen aber nur sehr behut- 
sam und andeutend reden, weil diese Begegnung zwar gesucht, aber 
niemals erzwungen werden kann — denn das ware ja Magie. Gott selber 
miiBte den ihn Suchenden an der Hand nehmen —, und das steht ja 
wohl in seiner eigenen Wahl. Aber ich kann mich jederzeit in die Ge- 
meinde derer stellen, die zu ihm beten und ihn im Vertrauen auf das 
Psalmwort anrufen : »Gott ist allen nahe, die ihn rufen; allen, die ihn 
mit der Wahrheit rufen«, und das meint: mit der Wahrheit, die sie 
tun, mit der nackten Geschdpflichkeit ihres Lebens. Ich glaube, daB 
Jacob Burckhardt, der selbst kein Christ, sondern wie Goethe ein groBer 
Humanist mit christlichem Hintergrund gewesen ist, Recht gehabt 
hat, wenn er einmal in einem Briefe schreibt : »Es ist ganz in Ordnung 
so, und kein Aufklérungsstaat und keine Reformkirche wird es hindern 
kénnen, da8 ernsthafte und bedrangte Leute sich im Christentum, und 
zwar im wirklichen, nicht im optimistisch umgedeuteten, ihren Trost 
suchen«. Denn auch der exakte Naturwissenschaftler, der nur dem Sicht- 
baren und MeSbaren vertraut, und der moderne Techniker, der vom 
BewuBtsein der Machtfiille menschlicher Ratio getragen wird, sie 
stoBen immer nur bis an die Grenze des Menschlichen vor. Sie kinnen 
wunderbare Werke schaffen, sie konnen Leben ziichten und veredeln, 
verkiimmern lassen und zerstéren. Aber eins kénnen sie nicht: sie 
kénnen nicht Leben schaffen. Trotz kiinstlicher Befruchtung liegt 
es so: der Mensch in der Retorte, der Homunculus, der Golem, ist ein 
hybrider Wunschtraum, ein leerer Wahn. Denn das Geheimnis der 
Schépfung, daB aus dem Nichts Leben hervortritt, hat sich der Schép- 
fer dieser Welt selber vorbehalten. Und wenn wir durch das Leben in 
unserer Selbstsicherheit erschiittert werden, kann es je und je gesche- 
hen, da8 wir unsere Preisgegebenheit, unsere Geschopflichkeit er- 
kennen, da8 wir sind wie Ton in des Tépfers Hand. Immer wird es vom 
Selbstverstindnis des Menschen abhiingen, ob er die Sprache der ewigen 
Michte versteht. Nur im Wissen um mich als Geschépf kann ich den 
Schépfer tiber mir als méglich anerkennen. Ob aus solchem Anerkennen 
dann Glauben wird, steht bei Gott. 

Dieses Wissen kann freilich nur in Grenzsituationen gewonnen 
werden. Hs sind das dieselben Situationen, in denen auch das biblische 
Gesetz als Anruf Gottes an den Menschen hérbar werden kann. Mir 
scheint das iiberall dort méglich zu sein, wo es noch zu einem echten 
ethischen Konflikt kommt, so gewiB freilich auch dieser bis in seine 
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auslotbare Tiefe hinunter als immanenter Wertkonflikt erfahren werden 
kann und eben nur im Lichte biblischer Verkiindigung noch eine andere 
Transparenz aufweist. Aber trotzdem ist die Beanspruchung durch 
das sittliche Gesetz die ewige Chance, die freilich das Kult-, Opfer- 
oder Speisegesetz der Bibel nicht zu geben vermag, sondern nur das 
— im engeren Sinne — sittliche Gesetz, das als elementare For- 
derung — dies begriindet den primaren Rang des Dekalogs fiir alle 
Menschen — in jedem Menschenleben aufbrechen kann, was das 
Speisegesetz oder die Vorschriften iiber das Opferwesen eben nicht 
vermogen. 

Das sittliche Gesetz wird nur dann erfahrbar, wenn der Mensch 
in seiner Hxistenz verspiirt, daB er eine Forderung, die das Leben in 
einem bedeutenden Moment an ihn stellte, nicht erfiillt hat und also 
irgendeine Schuld empfindet. In den intimen Dingen des Lebens, wenn 
etwa in der Liebe der Anspruch des Ich auf die Erwartung eines Du 
auftrifft, wird auch der moderne Mensch die elementare Forderung 
des biblischen Liebesgesetzes noch am ehesten erfahren kénnen. Denn 
das Gebot »Du sollst deinen Niichsten lieben wie dich selbst« kann als 
Forderung von jedem Menschen und in jedem Zeitalter erfahren werden, 
gerade weil der Mensch seinen Nachsten nicht liebt, nicht von ihm aus 
lebt und daran denkt, was fiir ihn das »Gute« sei, sondern immer wieder 
und gerade im vermeintlichen Geschehen der Liebe sich selbst und nicht 
den Nachsten wiederfindet. Und eben beim konkreten Vollzuge dieser 
Erfahrung kann es geschehen, daB hier eine Schuld verspiirt und eine 
Not empfunden wird, die das eigene Verhalten als Verfehlen (Siinde) 
des im Gesetz doch fiir ihn persénlich offenbarten Gotteswillen erkennen 
148t. Hin Menschenleben, das solche Erfahrungen macht, hat aber 
im Moment des Schuldbekenntnisses bereits der Forderung Gottes 
Raum gegeben, und indem die Urwunde des Lebens aufbricht, dass 
Gottes Wille und des Menschen Wiinsche nicht zusammen kommen, la8t 
ihn diese Not auf eine Hilfe angewiesen sein, die aus Menschenhanden 
nicht mehr gegeben werden kann. In der Tiefe des Zwiespaltes aber 
wird Gottes Herrschaftsanspruch iiber den Menschen wirklich aner- 
kannt, und der Glaube an die vermeintliche Selbstgehorigkeit schwin- 
det, weil in der Beanspruchung durch das Gebot unsere Ohnmacht 
spiirbar wird, daB alles, was wir sind und haben, Lehensgut und 
somit Merkmal des Geschépfes ist, das von seinem Schépfer aufgerufen 
wurde. Wo so das urspriingliche Abstandsverhaltnis zwischen dem 
allmachtigen Gott und dem Menschen als Gott fiirchtender und auf 
ihn hoffender Kreatur auf dem Wege lebendiger Erfahrung wieder 
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hergestellt wird, da kann es je und je auch in heutiger Welt geschehen, 
daB die Ferne Gottes zur Nahe, sein Wille zur Richtschnur unsetes 
Lebens wird und das erfahrene Gebot nun wirklich als »Gesetz« in 
das Leben tritt. 

Auch wenn wir von der Liebesschwache des modernen Menschen 
ausgehen miiBen, diese Dimension, in der das Gesetz erfahrbar werden 
kann, wird nie verlorengehen, auch wenn die Zahl der Menschen, die 
dorthin nicht. mehr vorstoBen, im Wachsen begriffen sein mag. Denn 
die Liebe schwindet nicht vollkommen aus der Welt, so wenig wie das 
Glaubensbediirfnis des Menschen: iiber sich hinauszukommen. Das 
ist gewiB ein Glaubenssatz, der sich theologisch bereits aus dem Artikel 
von der Schdpfung als gottlicher Liebestat gewinnen lieBe. Trotz allem 
bleiben daher die ewigen menschlichen Probleme zu jeder Zeit die 
gleichen. Sie stehen als mit der Existenz zu vollziehende Entschei- 
dungen und Aufgaben vor einer jeden Generation. Séren Kierkegaard 
hat das in»Furcht und Zittern« (114) so ausgedriickt: »Was auch die eine 
Generation von der andern lernt, das eigentlich Humane lernt keine 
Generation von der vorhergehenden. So hat keine Generation von der 
anderen gelernt zu lieben, keine kann darum auf einem anderen 
Punkt anfangen als am Anfang. In dieser Hinsicht beginnt jedes 
Geschlecht primitiv, hat keine andere Aufgabe als jedes vorhergehende 
Geschlecht, kommt auch nicht weiter als irgendeines, das nicht seiner 
Aufgabe untreu wurde und sich selbst betrog«. 

Freilich, das Ausmaf von Untreue, Selbstbetrug und Selbstzer- 
storung, dessen die Menschen des 20. Jahrhunderts fahig wurden, 
hatte Kierkegaard noch nicht kenngelernt. Die freiwillige Selbstdegra- 
dierung des Menschen hat seltsame Dinge im Gefolge. Die kliigsten 
»Postchristen« kénnen heute schon bei der Reflektion iiber den Gang 
der Dinge sehen, da8 eine Menschheit, die Gott aufgegeben hat, auch 
sich selber aufgibt, da% der von Gott, seiner Forderung und seiner 
Begrenzung, losgeléste Mensch nicht auf sich selber steht, sondern 
in die Tiefe unter sich versinkt. — Die Hybris zieht den Abgrund herbei. 

Wir sind gewi8 noch mitten im Experiment, wie Jiinger sagt, aber 
einige emprische Siatze lassen sich aus dem bis heute erreichten Stadium 
des Postchristentums schon gewinnen. Die intellektuelle Einsicht als 
solche hilft gewif8 noch keinem Menschen, aber die Erkenntnis iiber 
seine Zustand kann zur Anerkenntnis der jiidisch-christlichen Welt- 
deutung als einer Méglichkeit hinfiihren. Hier liegt die groBe Aufgabe 
der Verkiindigung in heutiger Zeit, da8 sie im Wissen um die Situation 
des modernen Menschen — aber ein Wissen ist gemeint, das sich in 
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die Solidaritat hineingestellt hat — ihm in gegebener Stunde und in 
der richtigen Sprachform das Schliisselwort zur Erkenntnis seiner Lage 
gibt, indem sie ihn seine Lebenswunde sehen lehrt. 

Vielleicht legen dennoch die Voraussetzungen fiir ein Kreatur- 
gefiihl biblischen Sinnes auf menschlicher Seite kiinftig giinstiger als 
noch vor wenigen Jahrzehnten. Denn jener jiidisch-christliche Appell, 
da Gott gefiirchtet werden solle, ist heute oft weit mehr als eine nur 
erbauliche Rede. Wir haben heute Macht und Ohnmacht des Menschen 
in schmerzender Anschaulichkeit erfahren miissen: die Macht zur 
Zerstérung und die Ohnmacht, die Schépfung bewahren zu kénnen —, 
wenn die rechte Einsicht in das Wesen des Menschseins fehlt, die 
Erkenntnis, welches der Ort des Menschen im Kosmos ist. 

In dem Talmudtraktat »Spriiche der Vater« heift es ganz realistisch 
iiber das Sein des Menschen : »Betrachte drei Dinge und du kommst 
nicht zu einer Siinde : Wisse, woher du kommst : Aus einem stinkenden 
Tropfen. Wisse, wohin du gehst : Zu einem Ort, wo Staub, Moder und 
Gewiirm. Und wisse, vor wen du dereinst Rechenschaft ablegen wirst : 
Vor dem Kénig der Konige, gepriesen sei ert. — Und in dem gleichen 
Realismus, vielleicht noch eindringlicher, ein Bild des Midrasch, der 
altjiidischen Predigt : »Wenn der Mensch in die Welt kommt, dann hat 
er seine Fauste geballt, als wolle er sagen: Ich will von dieser Welt 
Besitz ergreifen, siehe, alles ist meins. Und wenn der Mensch aus der 
Welt geht, dann hat er seine Hinde ausgestreckt, als wolle er sagen : 
Herr der Welt, ich habe nichts mitgenommen, siehe, alles ist dein«. 

AbschlieBend méchte ich sagen: Das sind die »natiirlichen Erfah- 
rungen, die jeder Mensch auf seinem Lebenswege machen kann. Das 
steht erst am EHingang des Religidsen. Und wenn es nun noch gar 
dahin kommen sollte, daB dem Menschen in aller Not und im allen 
Grauen, in Ha8&, Krieg, Zerstérung, Atombombe und Untergang auch 
noch die Ahnung von der Giite Gottes aufgehen sollte, die sich trotz 
aller Verderbtheit der Neigungen und Bésigkeit der Triebe gleichwohl 
in der schlichten Giite des menschlichen Herzens zu bekunden vermag, 
das vom Windhauch Gottes angeweht die wahre Liebe ausstrahlt —, 
dann erdffnet sich ihm das biblische Mysterium, dann steht er mitten 
in der religidsen Wirklichkeit. 


DAS PROBLEM DER VERFLECHTUNG 
CHRISTLICHER EXISTENZ IN SAKULARE STRUKTUREN 
AUS DER SICHT DES NEUEN TESTAMENTES * 


VON 


K. WEISS 


Rostock 


Das Problem des Themas wohnt einer durch die Verkiindigung Jesu 
begriindeten und aus ihr hergeleiteten Existenz notwendig inne. 
Zeuge dessen ist bereits das Neue Testament in allen seinen Schriften. 
Nicht nur, da8 die apokalyptischen Visionen und die im strengsten 
Sinne eschatologischen Reich-Gottes-Texte eine Kluft aufreifen 
zwischen dem Leben in den Ordnungen dieser Welt und Gesellschaft 
und der Existenz derer, die dem Ruf in die Nachfolge Jesu Folge 
geleistet haben — einer Existenz, die durch Leiden, Verzicht und 
Martyrium in der Welt oder durch vorweggenommene Erhohung 
und Erhebung iiber die Welt gekennzeichnet ist. Denn im Grunde 
ist hier das Problem schon erledigt und die Spannung zwischen christ- 
licher Existenz und sakularer Lebensordnung bereits zerbrochen. 
Dagegen drangt sich das Problem in voller Wirklichkeit in jenen 
Schriften und Texten auf, die das Leben des Christen (im Sinne dessen, 
der der Reich-Gottes-Botschaft Jesu folgt) mehr oder weniger unbe- 
fangen oder auch mehr oder weniger kritisch in die Ordnungen von 
Welt und Gesellschaft einzeichnen. 

Mir scheint, da8 das am urspriinglichsten dort geschieht, wo die 
Botschaft Jesu auf den jiidischen »Volksnomos«, vulgo »das Gesetz«, 
st68t. Diesen Vorgang haben wir in der Uberlieferung der Worte Jesu 
in einer relativ unreflektierten, spontanen Form, in den Briefen des 
Paulus in einem intensiven ReflexionsprozeB vor uns. 

Damit soll natiirlich die andere Dimension des Gesetzes als gott- 
licher Kundgebung, die die Beziehung Gott-Mensch und umgekehrt 
begriindet und erméglicht, nicht iibersehen werden. Schon deshalb 
nicht, weil sie in die Funktion des Gesetzes als Volksnomos hinein- 


* Aus Raumgriinden mu8 auf Literatur-Hinweise und Auseinandersetzungen mit 
der einschlagigen Forschung in Anmerkungen verzichtet werden. 
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spielt und von ihr nicht getrennt werden kann. Das hebt aber die 
Tatsache nicht auf, daB das Gesetz zu wesentlichen Teilen und seinem 
tiberwiegenden Umfang nach eben diese letztere Funktion hat, und 
zwar in einem alle, Bereiche des Volkslebens umfassenden Ausmaf. 
Es war Kultgesetz, biirgerliches Recht, Strafgesetz und Verfassungs- 
urkunde in einem. Da8 es in allen diesen Bereichen anwendbar blieb 
und angewandt wurde, dafiir sorgte die rabbinische Gesetzesinter- 
pretation und die pharisdische Gesetzespraxis. Wer zum Gesetz und 
seiner Geltung Stellung nimmt, beriihrt daher immer auch — min- 
destens indirekt — auch die sikulare Funktion, die das Gesetz fiir 
die menschliche Gesellschaft hat. Daher miissen sich aus der Stellung, 
die Jesus und Paulus zum Gesetz einnehmen, auch Erkenntnisse fiir 
die Problematik einer in sikularen Strukturen und gesellschaftlichen 
Ordnungen zu bewiahrenden christlichen Existenz ableiten lassen. 


I 


Fiir Jesus bietet die Bergpredigt und in ihr speziell die Gesetzes- 
auslegungsrede Mt. 5, 17 ff. ein erwiinschtes Kompendium zu unserem 
Thema. Zur Frage, ob und inwieweit wir hier jesuanische Botschaft 
und nicht matthdische Theologie vor uns haben, mu8 ich mich in 
diesem Zusammenhang darauf beschrénken, zwei Kriterien zu for- 
mulieren. 1) Die hier in Betracht kommenden Logien der Bergpredigt 
werden von so eindeutigen charakteristischen Erzihlungen aus dem 
Leben Jesu flankiert, daB sich die Traditionen iiber Jesu Lehre und 
Leben gegenseitig bestitigen und interpretieren. 2) Hin tieferdringen- 
des, aber nicht so spektakulares Echtheitskriterium ist die Kon- 
vergenz der hier iiberlieferten einzelnen Sentenzen mit dem Zentrum 
der Verkiindigung Jesu, der eschatologischen Reich-Gottes-Bot- 
schaft. Auch hier mu8 sich beides gegenseitig bestatigen und inter- 
pretieren. Ja, man wird die Stellung Jesu zum Gesetz tiberhaupt nur 
richtig verstehen, wenn man sie unter diesen héchsten Aspekt stellt. 

Nun also zur Sache! Die Gesetzesauslegungsrede ist durch die 
viel erérterten Sentenzen der Verse 5, 17-20 eingeleitet. Lassen wir 
die mittleren Verse 18 und 19 als wahrscheinlich sekundar beiseite, 
so erklart Jesus hier, daB es ein Irrtum sei, zu meinen, er sei gekom- 
men, das Gesetz aufzulésen : nicht aufzulosen, sondern zu erfiillen. 
Da8B der Terminus »erfiillen« nicht den einfachen Sinn von »befolgeng, 
also Gesetzesvorschriften befolgen, dem Paragraphen des Gesetzes 
Geniige tun hat, wei8 der im neutestamentlichen Vokabular Bewan- 
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derte. Das Wort hat eschatologische Qualitat. Es handelt sich um 
Erfiillung im letztgiiltigen Sinn. Insofern ist der zweite unserer Sdtze 
eine sachgemaBe Interpretation des ersten : »Wenn eure Gerech- 
tigkeit nicht besser ist als die der Schriftgelehrten und Phariséer, 
werdet ihr nicht ins Himmelreich kommen«. Es geht also um eine 
Gesetzeserfiillung und die daraus resultierende Gerechtigkeit, die die 
der Toralehrer und -frommen iiberbietet, weil sie ihren MaSstab am 
Reiche Gottes und der ihm gemaf en Gerechtigkeit hat. 

Gesetzeserfiillung dieser Art stellt aber das, was die Gesetzespraxis 
irgend einer menschlichen Gesellschaftsordnung zu leisten vermag, 
mindestens in den Schatten, ja kann ihr direkt widersprechen. So 
diirfte sich auch die Negation unseres ersten Satzes erkliren : »Meint 
nicht, ich sei gekommen, aufzulésen«. Offenbar legte Jesu Art, das 
Gesetz zu erfiillen, diesen Verdacht allzu nahe, eben weil »erfiillen« 
hier mehr und u. U. etwas ganz anderes als »befolgen« ist. 

Der Blick auf die in der Rede folgenden Auslegungen der einzelnen 
Gebote bestatigt diese Annahme. Sie seien im folgenden in einer die 
Themafrage beriicksichtigenden Anordnung erdortert. 

Es handelt sich zunadchst um solche Gebote und Rechtsinstitutionen, 
die bis heute unerliBliche Bestandteile jeder gesellschaftlichen Ord- 
nung sind, némlich das Verbot des Totens (V. 21 f.), die Rechtsordnung 
des Zivilprozesses (V. 25 f.) und die Schwurpraxis (V. 33 ff.). Fiir die 
Aufrechterhaltung gesellschaftlicher Ordnung und fiir ihre Wieder- 
herstellung, wenn sie verletzt ist, haben diese Bestimmungen und 
Hinrichtungen eine durchaus wohltatige Wirkung. In Jesu Worten 
aber wird die Handhabung dieser Ordnungen und damit ihre Wirkung 
sel es ignoriert, sei es iiberboten, sei es direkt aufgehoben. Die héheren 
Motive, Gesichtspunkte und Ziele, die ihn dabei leiten, werden noch 
zur Sprache kommen. Hier geht es zundéchst um die negative Fest- 
stellung. Denn was Jesus an die Stelle des fiinften Gebotes setzt, 
ist fiir die Handhabung des Rechts unbrauchbar. Der Tatbestand 
der Tétung 1iBt sich objektiv erheben und mit festliegenden Straf- 
bestimmungen ahnden. Aber Zornesgesinnung und hillisches Feuer 
entziehen sich rechtlicher Handhabung. 

Vom Gebrauch des Rechtsmittels des Zivilprozesses wiederum rat 
Jesus dringlich ab. Nun kennt man diesen guten Rat auch sonst 
als kluge Erfahrungsweisheit : La das Prozessieren; von einem 
Proze8 profitieren immer nur die Advokaten. Wir werden Jesus 
diesen banalen Gedanken nicht unterschieben wollen. Sein Urteil 
iiber die Sache ist ernsthafter. Ich méchte es eine geradezu vericht- 
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liche Ignorierung dieses Hilfsmittels zur Rechtsfindung nennen in 
dem Sinne, wie ihn deutlich und drastisch spiter Paulus 1. Kor. 6, 
7 formuliert : »Es ist tiberhaupt schon ein Manko, da8 ihr miteinander 
prozessiert«. . 

Den Schwur endlich lehnt Jesus rundweg ab. Gewi8, er ist immer 
problematisch, und keinem Richter ist wohl, wenn er Zeugen ihre 
Aussage beschwéren lassen mu. Aber als letztes Mittel, um eine 
Basis fiir einen vertretbaren Urteilsspruch zu gewinnen, ist der Schwur 
in der Rechtspflege eben noch immer unentbehrlich. Jesus lehnt 
dieses Mittel ab ! 

Insgesamt ergibt sich also, daS Jesus von einem Engagement 
des Christen auf dem Gebiet saékularer Rechtsordnung nichts hilt, 
ja bewahrte Mittel der Rechtsfindung zur Wiederherstellung recht- 
licher Zustaénde der Gesellschaft ablehnt. 

Weiterhin beriihrt die Gesetzesauslegungsrede die Ordnung des 
familidren Lebens durch Jesu Worte iiber Ehebruch und Eheschei- 
dung (V. 27-32). Was das mosaische Gesetz iiber Ehebruch und 
Khescheidung sagt, sind Richtlinien und Weisungen, die das fiir die 
menschliche Gemeinschaft lebenswichtige Grundgefiige der Ehe 
schiitzen, regeln und erhalten wollen, die eindeutige MaBstibe zur 
Ahndung von Versté8en an die Hand geben und die endlich eine 
rechtlich klare Lésung von Ehen ermoglichen. Auch diese letztere 
MaBnahme wehrt einem ungeregelten illegalen Status, der der fakti- 
schen Zerstérung einer Ehe mit ihren unsittlichen und inhumanen 
Zustinden folet. Was tut Jesus? — Das Rechtsmittel der legitimen 
Scheidung lehnt er ginzlich ab. Und die Merkmale fiir den Tatbestand 
des Ehebruches verlegt er in die innersten, von keiner rechtlich- 
gesellschaftlichen Ordnung mehr zu erfassenden Regungen des mensch- 
lichen Herzens. Das hei®t, Jesus denkt nicht daran, das Eheleben 
des Christen an die gesellschaftlichen Ordnungen auf diesem Gebiet 
zu binden oder durch dieselben regulieren zu lassen. 

Koénnte man hierbei wie bei der Interpretation des Tétungverbotes 
von einem vertieften Verstandnis gesellschaftlicher Ordnungen und 
Institutionen, also von deren Uberbietung sprechen, so ist Jesu 
Stellungnahme zur Grundeinheit des Gesellschaftsgefiiges, dem Fami- 
lienverband, so radikal, daS man geradezu von seiner Negierung 
sprechen mu8. Er selbst kennt die Bindung an die Familie in seinem 
praktischen Lebensvollzug nicht. Wo sie sich ihm aufdréngt, lehnt 
er sie mit schneidender Scharfe ab : »Wer ist meine Mutter und meine 
Briider 2 — Wer den Willen Gottes tut, ist mir Bruder, Schwester 
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und Mutter« (Mk. 3, 33.35). Und : »Wer Vater, Mutter ... Sohn oder 
Tochter mehr liebt als mich, ist mein nicht wert« (Mt. 10, 37). Und 
jenes furchtbare Wort an den Nachfolgewilligen, der die Pietatspflicht 
der Beisetzung seines Vaters erfiillen will : »LaB die Toten ihre Toten 
begraben« (Lk. 9, 60). Bei der Bedeutung, die die Pflicht der Pietat 
gegen die Alten und die Bindung an den Sippenverband im Orient 
hat, muBten diese radikalen Absagen Jesu eine katastrophale Wirkung 
haben. Sie muBten schlechthin als Sakrileg, d.h. als Auflehnung 
gegen ein Stiick Schépfungs- und géttlicher Weltordnung empfunden 
werden. 

Demgegeniiber erscheint Jesu Haltung zur Kult- und Ritual- 
ordnung fast zahm.»Wenn du(am Altar) eines Zerwiirfnisses mit deem 
Bruder inne wirst, dann laB Opfer Opfer sein, und geh erst hin und ver- 
sdhne dich mit deinem Bruder«. Wenn er fortfahrt : »(Hast du das 
getan), dann komm und opfre deine Gabe« (vgl. Mt. 5, 23 f.), so verrat 
schon dieses Wort eine nicht eben hohe Bewertung des Opferkultes. 
Hinen Schritt weiter geht schon Jesu Ablehnung der Fastenpraxis 
fiir sich und seine Jiinger (Mk. 2, 18 f.). Radikal aber wird seine Ab- 
sage an rituell geheiligte Lebensordnungen in seinen Verletzungen 
der Sabbatruhe und den Begriindungen, die er dafiir gibt. Da treibt 
er das Problem bis zu der Alternative vor, ob es diesem heiligen 
Tage angemessen sei, Leben zu retten oder zu téten (Mk. 3, 4). 

Deutlich ist also, da8 nicht einmal spezifisch religidse Ordnungen 
und die darauf basierende Struktur des Volkslebens einen Wert 
darstellt, auf den Jesus sich und seine Nachfolger festlegt. 

An diesem Punkt liegt die Versuchung nahe, Jesus als Anwalt 
eines Christentums der Nachstenschaft zu verstehen in dem extremen 
Sinn, daB Gottesdienst Niachstendienst zu sein habe und da8B nur 
ein Hinsatz fiir die Note der Menschen Gottesdienst zu heiBen ver- 
diene. Die Forderung eines weltweiten humanitairen Engagements 
und der damit eng verbundene MaBstab der Leistung, die der Christ 
und die Kirche fiir die Gesellschaft im engsten und im weitesten 
Bereich zu erbringen haben, scheinen durch Jesus ihre Rechtfertigung 
zu finden, waihrend die frommen Praktiken gottesdienstlichen Lebens 
im hergebrachten Sinn offenbar seiner Kritik verfallen. Aber es 
konnte keinen einschneidenderen Irrtum geben als diesen. Die Bewer- 
tung des Menschen nach seiner Anpassung an die geltenden Regeln 
der Gesellschaft und nach der Leistung fiir diese, die fiir die biirger- 
liche wie die sozialistische Moral gleichermafSen charakteristisch ist, 
findet in der ginzlich unbiirgerlichen Erscheinung Jesu keinerlei 
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Stiitze. Sein eigenes Leben, das seiner Jiinger, seine Lehre und sein 
Umgang widersprechen dem villig. Was seine Lehre anlangt, so ist 
das Gleichnis von den Arbeitern im Weinberg eine totale Absage 
an das Leistungsprinzip. Die Abfuhr fiir den auf den Leistungslohn 
pochenden Arbeiter sucht ihresgleichen : »Mein Freund, ich tue dir 
kein Unrecht. Haben wir nicht einen Tagelohn vereinbart? Nimm 
das Deine und geh. Ich aber will dem letzten von euch nicht weniger 
geben als dir. Siehst du darum scheel, dass ich so giitig bin 2« (Mt. 20, 
13 ff.). Da steht das Gesetz vom gleichen Lohn fiir gleiche Arbeit — 
und da steht der, der das Gesetz verfiillt« — aber nach dem Ma8stab 
einer héheren Gerechtigkeit als der irgendeiner gesellschaftlichen 
Ordnung oder staatlichen Gesetzgebung. 

Dem entspricht Jesu Umgang. Es waren die Leistungsschwachen, 
die Parias der Gesellschaft. Den Verkehr mit ihnen nahm er ja nicht 
aus Verlegenheit oder Unfahigkeit, sich gesellschaftlich besser zu 
situieren, auf, sondern das geschah bewu8t und provokativ! Er 
halt es mit den Unmiindigen und den Kindern. Und nicht von unge- 
fahr, sondern gewiB mit provokativer Absicht, macht er im Gleichnis 
vom ungerechten Haushalter Lk. 16 einen Defraudanten zum Muster 
und Vorbild fiir den Christen. 

In summa : Hin Engagement fiir den Bestand oder die Forderung 
der bestehenden Gesellschaft und ihre Ordnungen — auch fiir eine 
vermeintlich bessere Gesellschaftsordnung — sucht man bei Jesus 
vergeblich. Dafiir kann man sich nicht auf ihn berufen. 

Kehren wir zur Bergpredigt zuriick, so gelangen wir zu immer 
weiter- und tiefergreifenden Absagen Jesu an fundamentale Grund- 
regeln und -ordnungen sowohl der sozialen als auch der individuellen 
menschlichen Existenz. Ich meine Forderungen wie den Verzicht 
auf das Besitzrecht (»Wer dir das Obergewand raubt, dem verweigere 
auch nicht das Hemd«, Lk. 6, 29; »Wer dich eine Meile nétigt, mit 
dem geh zwei, Mt. 5, 41; »Wer dir das Deine nimmt, von dem fordere 
es nicht zuriick«, Lk. 6,. 30), den Verzicht auf Integritaét der Person 
(yDem, der dich auf die Backe schligt, reiche auch die andere hing, 
Lk. 6,29), iiberhaupt auf Rechtsschutz gegen Aggression jeder Art 
(Verzicht auf Widerstand gegen das Bose, Mt. 5, 39; Verzicht auf 
das ius talionis und Forderung der Feindesliebe, Lk. 6, 27 f.). 

Hier drangt sich die Frage auf, ob solche Forderungen den Men- 
schen nicht nur auBerhalb jeder Gesellschaftsordnung stellen, sondern 
ihn den naturnotwendigen Bedingungen seiner HExistenz iiberhaupt 
entreiBen. Der Fortgang der Rede in Kapitel 6 verstarkt und bestatigt 
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das Recht dieser Frage. Denn die auch unter primitivsten Bedingungen 
menschlichen Lebens unerlaBliche Tatigkeit der Vorsorge wird dem 
Menschen hier verweigert : »Sorgt nicht fiir euer Leben, was ihr essen 
werdet, noch fiir euern Leib, was ihr anziehen werdet« (V. 25). Statt 
dessen werden ihm Pflanze und Tier und deren Lebensart zum Vor- 
bild gesetzt (V. 26 ff.). Jesus sieht den Menschen also offenbar unter 
dem Aspekt paradiesischer Zusténde und ignoriert die Lebensord- 
nungen, die nach dem Verlust des Paradieses allein noch menschliche 
Existenz auf Erden erméglichen. 

Damit kommen wir zur Beantwortung der bisher zuriickgestellten 
Frage nach dem tieferen Beweggrund, der Jesus zu diesen und allen 
bisher erérterten kritischen und ablehnenden Stellungnahmen gegen- 
iiber den Ordnungen und Strukturen des gesellschaftlichen Lebens 
veranlaBt. Er nimmt damit das apokalyptische Ende dieser perver- 
tierten Welt, positiv und schlichter formuliert : den Anbruch des 
Reiches Gottes voraus. Es ist die héhere Gerechtigkeit des Reiches 
Gottes, die Jesus an die Stelle auch der héchsten und vollkommensten 
Gerechtigkeit setzt, die zu seiner Zeit und in seinem Volk praktiziert 
wurde, namlich der pharisdischen. So also sieht aus, was er meint, wenn 
er sagt : »Ich bin nicht gekommen, das Gesetz aufzulésen, sondern 
zu erfiillen«. Ich wiederhole, daB wir die, denen sein Verhalten und 
Reden als Auflésung des Gesetzes erschien, wohl verstehen kénnen. 
Denn gegeniiber dem Anspruch der von ihm verkiindeten und prak- 
tizierten hdheren Gerechtigkeit des Reiches Gottes bleibt die niedere 
Gerechtigkeit aller denkbaren menschlichen Strukturen und Ord- 
nungen hoffnungslos auf der Strecke. Die Bezeichnung dieser Art 
von Gesetzeserfiillung als Radikalisierung des Gesetzes mag diesen 
und jenen einzelnen Zug daran treffen, das Wesen der Sache trifft 
sie nicht. Es wird dadurch eher verfehlt und verdeckt. Es geht — 
um mich eines zeitgemaBen Ausdrucks zu bedienen — um eine andere, 
hohere Qualitét von Gerechtigkeit. Will man sie inhaltlich charak- 
terisieren — und damit alle erérterten Gesetzesinterpretationen wie 
in einer Summe zusammenfassen — so handelt es sich um zweierlei : 
Das Erste ist die totale und direkte Konfrontierung des Menschen 
mit Gott, die totale Offenheit Gott gegeniiber. Der bisher aus der 
Erérterung ausgesparte Teil der Bergpredigt Mt. 6, 1-18 macht das 
am deutlichsten. Der betende, der Barmherzigkeit iibende, der sich 
im Fasten tibende Mensch stehe dabei, abgesondert von allen welt- 
lichen Beziigen und Riicksichten, still und rein vor Gottes Angesicht. 
Mit emem etwas abgegriffenen Ausdruck gesagt handelt es sich um 
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eine Frémmigkeit des sich bedingungslos an Gott ausliefernden und 
semem Urteil unterwerfenden Gewissens. Aus solcher Versenkung 
taucht dieser Mensch dann aber wieder auf — und das ist das Zweite — 
zur Verifizierung einer ebenso totalen Hingabe an den Niachsten. 
Auch diese li8t sich am besten mit einer ganz schlichten biblischen 
Formel charakterisieren : Liebe von ganzem Herzen. Man sieht : 
so tiberweltlich, ja apokalyptisch die Ethik Jesu auch begriindet 
und angelegt ist, so konkret zeichnet sie sich in die wesenhafte Wirk- 
lichkeit menschlicher Existenz ein. Das vor Gott unverhiillt offenbare 
Gewissen und das fiir den Nichsten schlagende Herz sind der Ort, 
aus dem die héhere Gerechtigkeit des Reiches Gottes quillt. Dieses 
Letztere ist wichtig. Sie bleibt nicht darin eingeschlossen, sondern 
quillt in Taten und Werken hervor. Das — und nur das — ist die 
Art, in der sich die von Jesus verkiindete Gerechtigkeit in die Struk- 
turen dieser Welt einzeichnet und verflicht. 

Damit ist aber auch gesagt, da8 Jesus darauf verzichtet, beste- 
hende Ordnungen und Einrichtungen, die solches individuelle Handeln 
organisieren, vervielfaltigen und effektiver gestalten kénnten, in 
Anspruch zu nehmen oder deren Einrichting ins Auge zu fassen. 
Auch das ist zweifellos in Jesu GewiSheit eines baldigen Abbruchs 
der weltlichen Existenz und ihrer Aufhebung ins Reich Gottes hinein 
begriindet. Aber es diirfte auch auf der Erkenntnis beruhen, daB 
Ordnungen und Institutionen immer irgendwann und irgendwo eine 
Higenmichtigkeit entfalten, die den Menschen an der Realisierung 
seiner Verantwortung vor Gott und dem Nachsten hindern und von 
ihm allzu bereit als Vorwand genommen werden, sich dieser seiner 
héchsten und eigentlichen Aufgabe als Mensch zu entziehen und 
damit sein Mensch-Sein, d.h. Mensch-vor-Gott-Sein und Mensch-unter- 
Menschen-Sein, zu verfehlen. * 


II 


Befragen wir nunmehr Paulus zur Sache, und zwar als den, der 
die Botschaft Christi in die groBe Welt hinaustragt und in ihr heimisch 
macht! Er ist es, der damit das Problem der Verflechtung der christ- 
lichen Existenz in die sikularen Strukturen im grofen Stil und ein 
fiir allemal aufrei8t — und auf seine Weise lost. 


* Die Erérterung von Texten, die der hier vorgetragenen Auffassung widersprechen 
kénnten, wie etwa Mk. 12, 14-17; Mt. 17, 24-27; Mk. 7, 8-13 u.a.m. mu8 aus Raumgrtin- 
den unterbleiben. 


25 


386 K. WEISS 


Es diirfte — abgesehen von diskutablen Formulierungen im 
einzelnen — Ubereinstimmung dariiber vorauszusetzen sein, da8 er 

1) die GewiBheit Jesu vom nahen Ende dieser Welt und vom 
Anbruch eines neuen Aons teilt, 

2) den Christen in dieser Welt bereits als Biirger der kiinftigen Welt 
sieht, wie Jesus den Menschen bereits unter den Aspekt eines wieder- 
hergestellten paradiesischen Lebens im Reich Gottes stellt, 

3) wie Jesus den Christen von Bindungen an sakulare Machte 
und Strukturen, gesellschaftliche Ordnungsgefiige und religiése Obser- 
vanzen grundsatzlich frei macht, 

4) das Gesetz in seiner Mittlerfunktion fiir das Verhaltnis zwischen 
Mensch und Gott fiir hinderlich und unbrauchbar und als von Gott 
selbst durch das Werk Christi aufgehoben versteht, 

5) den Menschen in die Unmittelbarkeit des Kind-Vater-Verhalt- 
nisses zu Gott als dem Vater Jesu Christi versetzt und 

6) die Liebe als des Gesetzes Erfiillung zum alles bestimmenden 
und regulierenden MaBstab fiir das Handeln des Christen in der Welt 
macht. 

Das alles heiBt aber, daS Paulus die eschatologische Botschaft 
Jesu mit der daraus resultierenden Freiheit gegeniiber der Welt und 
der Liebe zum N&achsten in unverminderter Kraft und Ganzheit 
vertritt. Das 148t sich durch Ubereinstimmung in charakteristischen 
Kinzelziigen konkretisieren. Auf die Forderung des Rechtsverzichtes 
gegeniiber dem Bruder 1. Kor. 6, 6-8 wiesen wir schon hin. Die Regeln 
fiir das Gemeindeleben Rom. 12, 14 ff. weiten ihn bis zum Gebot der 
Feindesliebe aus. Fiir die Ablehnung der Ehescheidung beruft sich 
Paulus direkt auf das Gebot Jesu 1. Kor. 7, 10. Die Schranken der 
Gesellschaftsordnung zwischen Mann und Frau, Freien und Sklaven, 
Juden, Griechen und Nichtgriechen sieht er in Christus aufgehoben 
Gal. 3, 28 u.d. Rituelle Tabus gegeniiber Sachen und Personen sind 
durch einen héheren Reinheitsbegriff Rom. 14 (vgl. Mk. 7, 17 ff.) bzw. 
durch die Freiheit, zu der Christus befreit hat 1. Kor. 8-10, iiber- 
wunden. Unterwerfung unter das Sabbatgesetz wire wie die Annahme 
des Beschneidungszeichens Riickfall aus der Freiheit in die Knecht- 
schaft Gal. 4, 9 f. 

Auf dem Hintergrund solcher Ubereinstimmung mit Jesus gewinnt 
nun die Tatsache eminente Bedeutung, daf Paulus das Verhiltnis 
des Christen zur Welt gleichwohl in wichtigen Punkten anders, ja 
gegensitzlich zu Jesus regelt. Denn der Ignorierung oder Uberbietung 
von Rechts- und gesellschaftlichen Ordnungsregeln bei Jesus steht 
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bei Paulus eine vielfach fein differenzierende, seelsorgerlich hichst 
bemiihte Erérterung und Behandlung aller Seiten und Méglichkeiten 
in der Handhabung solcher Einrichtungen und Ordnungen gegeniiber. 
So folgt auf die Zitierung des Ehescheidungs-Verbotes Jesu 1. Kor. 
7, 10 unmittelbar die, eine Konzession in sich schlieBende, Ein- 
schrénkung : »Wenn sie sich aber geschieden hat...« mit entsprechender 
Anweisung und eine sorgsam differenzierte Erérterung des schwierigen 
Problems heidnisch-christlicher Mischehen, wobei wiederum die Tat- 
sache einer Ehescheidung hingenommen wird. Der grundsitzlichen 
Aufhebung gesellschaftlicher Schranken steht die harte Forderung 
des Verbleibens im Stande, in dem man berufen wurde, selbst fiir 
den Sklaven, der die Méglichkeit des Freikaufs hat, entgegen 1. Kor. 
7, 17 ff. Und die Emanzipation der Frauen von den Schranken, die 
ihnen Gesetz, Sitte und gesellschaftliche Anschauungen setzen, per- 
horresziert Paulus durchaus 1. Kor. 11, 3ff.; 14, 33 ff. Beziiglich 
des Kultes, seimer Wirkungen und seines Wertes macht sich bei ihm 
gelegentlich ein vorsichtig konservatives Urteil geltend 1. Kor. 10, 
18 ff.; Rom. 9, 4. Den Gebrauch der Freiheit in rituellen Fragen 
beschrankt er scharf durch das Prinzip der Liebe zum schwachen 
Bruder und des Aufbaus der Gemeinde 1. Kor. 8-10; Rom. 14 f. 

Was die Haltung des Christen zur Staatsautoritait anlangt, so ist 
zwar die Antwort Jesu auf die Zinsgroschenfrage Mt. 22, 15 ff., und 
die Bejahung der Pflicht zu Staatsabgaben Rom. 13, 1 ff., gelegent- 
lich in Vergleich gestellt worden. Aber niemand wiirde — abgesehen 
von der Fragwiirdigkeit eines solchen Vergleiches tiberhaupt — die 
staatspositivistische Begriindung, die Paulus fiir die Steuerpflicht in 
den Versen 4f. gibt, Jesus in den Mund legen wollen. 

Der spektakularste Unterschied im Verhalten zu den gesellschaft- 
lichen Strukturen zwischen Jesus und Paulus scheint mir aber in 
ihrer Stellung zu Arbeit und Erwerb zu liegen. Paulus kombiniert 
bewu8t und betont apostolische Funktion und biirgerliche Erwerbs- 
taitigkeit. So weit ihn die erstere auch aus der Normalitat eines 
seBhaften und familidr gebundenen Lebens — Jesus vergleichbar — 
herausfiihrt, so sehr halt er doch an der letzteren fest. Das hat bei 
ihm selbst gewiB besondere Griinde. Aber auch von den — sich vermut- 
lich enthusiastischem MiBiggang hingebenden — Christen in Thessa- 
lonich verlangt er eine biirgerlich-ruhige Erwerbstatigkeit und malt 
ihnen doch zugleich die bevorstehende Entriickung aus der Welt 
bei der Parousie Christi 1. Thess. 4, 10ff., lebendig vor Augen. 

Paulus zeigt also, daB eine in der Nachfolge Jesu realisierte und in 
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der Erfassung von Grundansatz und Konsequenzen seiner escha- 
tologischen Botschaft vollkommen klar und bewuBt gestaltete christ- 
liche Existenz zu einer gegeniiber Jesus wesentlich differenzierteren 
Haltung zu den weltlichen Ordnungen und Strukturen gelangen 
kann. Nicht nur, da8 diese grade noch »eschatologisch in Gebrauch 
genommen« werden. Paulus kann den Christen mit apostolischer 
Autoritét auf sie verpflichten. Wir wiesen bereits auf den in seel- 
sorgerlichem Bemiihen liegenden Grund dafiir hin. Wir werden als 
weiteren Grund hinzuzufiigen haben, da8 das Werk des Paulus, néim- 
lich die Einbettung der christlichen Existenz in die Ordnungen einer 
Weltgesellschaft und in die vielfaltigen Verzweigungen des hellenis- 
tischen Geistes- und Kulturlebens und in die hellenistische Zivilisation, 
weit iiber die begrenzten Horizonte des Wirkens Jesu _hinaus- 
griff. Ein solches Werk erforderte offenbar den Mut und die Freiheit 
zu einer offeneren Welthaltung als die strenge Abstinenz Jesu den 
weltlichen Ordnungen gegeniiber. 

Fiir die Bewaltigung unseres Problems, das sich der christlichen 
Ethik zu allen Zeiten von immer neuen Seiten her stellt, ist dieses 
Nebeneinander von Paulus und Jesus von nicht zu iiberschatzender 
Bedeutung. Es macht den Christen einerseits frei von der gegen 
ihn erhobenen Forderung, sein Christsein verpflichte ihn zur Bejahung 
und Forderung dieser oder jener gesellschaftlichen Strukturen, huma- 
nitéren Bestrebungen, gesetzlichen Ordnungen u.dgl. Jesus selbst 
wei8 davon nichts. Andererseits bewahrt das Gegenbild des Paulus 
davor, aus dieser Haltung Jesu ein Gesetz fiir den Christen zu machen 
und gesellschaftliches Engagement und die Verflechtung des Christen 
in Aufgaben der Welt mit dem Makel der Weenies der christlichen 
Existenz zu behaften. 
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Our objective is the development of a broad-gauged educational 
program steeped in the critical analytical standards of the history of 
religions and commensurate with the bold expectations of curricular 
architects. The pioneer undertaking was financed by, and owed its 
inception to, a gentleman of Indianapolis, Edward F. Gallahue, 
distinguished for farsighted benevolence and ingenuity in this crucially 
absorbing field. 

The findings are the contribution of the participating group of 
scholars who accepted a year-long commission to pool resources and 
concert their insights under a proposed design of ‘generally flexible 
ground rules. Held out as a concrete and practical optimum was the 
vision and goal of an academy/center of world religions or, alternately, 
of an institute of advanced theological studies. 

This paper reflects elements of personal correspondence, published 
works, and, in several instances, the orally expressed opinions of 
the advisory committee. The author assumes responsibility for the 
introduction of a unifying formula, selection of germane seminal 
concepts, appropriation of supporting evidence from collateral sources, 
and correlation of the material in a logic and sequence of his own 
determination. 


I. The Attitudinal Pathway 


As a matter of top priority, history of religions norms—in the judg- 
ment of the panel—imply the opening of the mind’s windows on the 
world of religious phenomena round about. Some forty years ago, 
Alfred North Whitehead stated in his Lowell Lectures : »A system 
of dogmas may be the ark within which the church floats safely 
down the flood tide of history. But the church will perish unless it 
opens its windows and lets out the dove to search for the olive branch. 
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Sometime even it will do well to disembark on Mount Ararat and 
build anew altar to the divine spirit—an altar neither on Mount Gerizim 
nor yet in Jerusalem.” 

Alienation is explicit in international unrest. Alliances have been 
weakened. An effective United Nations is still eagerly hoped for. 
The respresentatives of the great powers too often attribute to their 
opponents motives meaner than their own. As someone has said : 
The patient is sinking while the doctors deliberate. However, there 
remains the power of the world’s religions non-violently to set the 
pace of a world community. 

Holding that the defenses of peace are built in the human mind, 
curricular architects must seek to create a community of the intellect 
regardless of the diffusiveness of race and nationality, language and 
ideology, religion and class. The responsibility of the historian of 
religions is here construed as one of inquiry and exploration. 

Informed men everywhere are alarmed at the widening gap between 
technology and personality. Scientist, engineer, and executive have 
joined together in the shadow of a military/industrial complex, to 
produce miracles of mechanical power and biological ascendancy. 
But science and technology are just as capable of wrecking civilization 
altogether. The historian of religions, the social scientist, and the 
statesman can devise effective methods and integrative disciplines. 

The central mechanism of any such endeavor resides in a novel 
approach. It is geared to research in what is happening to man as he 
faces the contrasts of tradition and modernity. Hence the clue to our 
attitudinal pathway. It is never a renewed fascination with the 
mystique of the sacred/secular that will usher us to new vistas. It is 
rather a far-reaching and studied concern to internationalize the 
constructive facets of all cultures. 


Il. The Revisionist Format 


If all here on earth is in process, then the educated man is one who 
knows this. He is one who understands the process until now. He is 
equipped to participate both critically and courageously and, above 
all, constructively in the formation of a new edifice of understanding 
and communication. And that in substance is the revisionist platform 
for our calling in this episode of world history. 

“Antiquarianism and contemporaneity’’—as a primary guidepost— 
should serve to set the reconstructionist opportunity in right perspec- 
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tive. Take the study of the Bible as a case in point. Biblical literature 
harbors such elements as theophany, revelation, miracle, incarnation, 
and resurrection. And literature itself has been credited with a super- 
natural provenience. 

Now it is ridiculously easy for a scholar to make no comments 
on the relationship of supernaturalism to minds of today. Can he, 
as a teacher, retain a neutral stance? Is it not inevitable that his 
personal viewpoint will influence at least the overtones of his teaching ? 
Is he not in some sense implicitly expected not by the authorities 
of his institution, but by the very nature of his discipline to address 
himself to the meaning or meanings of supernaturalism even to 
naturalistic students ? 

Antiquarianism is not wrong. But it is more and more alien to 
modern man. Total knowledge cannot be detached, hypostatized, 
neo-Stoic ethereal wisdom. No, total knowledge has to be related 
to man. When learning is unrelated to man it is useless. 

The inescapable urgency for the scholar in the history of religions 
is to prescribe that the teacher in the field must be constructive. 
There has to be room, however, in society for destructiveness. The 
meaning of an ancient document is important. The inevitable question 
must never disappear : What can the document mean to living men ? 
And that is the preliminary requirement in any purposeful revisionist 
procedure. 

Look now at the implication of such a revisionist format for the 
understanding of theology and the Bible, the curricula of divinity 
faculties and the educational Weltanschaung. 

Research—especially historical research—has been revolutionizing 
understanding of the Old Testament and most critically of the New 
Testament. It is not merely our notion of the content of these subjects 
that has been revised, radically challenged, and at times rejected. 
Our notion also of their form, even of the idea that they have a form, 
has been drastically changed. 

Indeed, the role of the divinity school as such is involved. A divinity 
school, we take it, is that organ by which the church becomes criti- 
cally self-conscious of its own evolution until now, and where it 
trains a ministry of itself to become leaders in that evolution from 
now on. A Faculty of Theology may be said to exist in order to charge 
man’s awareness of his past religious tradition by advancing know- 
ledge of it and understanding of it. 

Once the historical consciousness has become more fully appro- 
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priated and interiorized, the awareness of process can be liberating 
rather than dismaying. Education itself becomes then a training 
in a dynamic of mankind’s self-consciousness. 

In keeping with the spirit and findings of science and the nature 
and needs of men, an adequate Weltanschaung emerges coupled with 
a religious philosophical verdict regarding man’s nature and destiny. 
The only saving grace seems to be man’s ability to comprehend the 
cosmos as a whole, that is, to know the limit of his ability to grasp. 
Psychologists such as Erich Fromm draw attention to the fact that 
the mental instability of increasing numbers of people who seek 
treatment stems from a lack of purpose and meaning in life. In such 
a revisionist context, a fruitful field of investigation suggests itself. 
If the internationalization of culture is not accompanied by an effort 
to preserve the values of tradition—reinterpreted to suit modern 
mores—it would scarcely be possible to have a peaceful and pros- 
perous world community. 


III. The Programmatic Design 


Apparently, a basic consideration in this area is that the history 
of religious—a western science—can only be itself if it is matured on 
intercultural lines. The problem goes far beyond the necessity to 
update source materials on non-western religions and cultures. It 
involves an exercise in participatory democracy. 

At stake here is the paradox of the one and the many. For instance, 
the distinctively Chinese, and in a different vein the Hindu, univer- 
salism. The question is how belief in one religion as supreme may be 
reconciled with Asia’s ancient assumption that all religions are but 
alternative roads leading to the same destination. Crucial, too, is the 
stark discontinuity between the human and the superhuman in the 
West and their continuity in the East, the antithesis between the 
sacred and the secular, on the one hand, and theiz unity on the other. 
Deserving painstaking consideration, moreover, is the enigma of 
individuality in the face of its overemphasis in the West and relative 
secondariness in totalitarian societies. 

Curricular phenomenology must include the silhouettes the various 
religions draw through their stereotype outlines of each other. For 
example, what in essence is the Hindu perception of a Muslim and 
the Christian image of a Buddhist, and vice versa? Such an inves- 
tigation will substantially influence our data on the nature of pre- 
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judice. It might shed light on the true character of stereotypes. It 
will trigger teamwork among psychologists along intercultural lines. 

Research and discovery have reached a stage maximizing the 
demand for new monumental ventures in the field. As regards autho- 
ritativeness, the Hasting’s Encyclopedia of Religion and Ethics still 
commands respect. But the time has come when only an interfaith, 
intercultural encyclopedia can keep abreast of religious phenome- 
nology and keep faith with historical perspectives. 


CONCLUSION 


At the Platonic academy of classical Greece, crucial problems were 
the preoccupation of wise and erudite men. Today, any such academy 
would be viable only if it were instrumental in crystallizing a normative 
procedure, under constructive educational principles, for better 
understanding of man and society. 

A tentative curricular rationale—reflecting the vision of a pluralist 
realism and commitment to an array of inquiries, as hinted at above— 
is rightly construed as religious in the term’s purest connotation. 

Attainment of the fuller goal is vouchsafed by the wisdom and 
integrity of men steeped in both the criteria of science and the phe- 
nomenology of faith’s intuitiveness. \ 
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Unter allen Gottesbeweisen ist der Nachweis der Existenz Gottes 
aus seinen Werken, des Schépfers aus dem Geschaffenen der starkste, 
weil selbst jedem einfachen Gemiit unmittelbar einleuchtende Beweis, 
zu dessen Entkraftung erst philosophische Bemiihungen mobilisiert 
werden miissen. Wie hat sich der Mensch den Weltschopfer beim Schép- 
fungsakte vorgestellt? Wie malt sich im Hirn der Altvorderen die 
Schopfungstatigkeit und dessen, der sie ausiibt ? Wir wollen den Boden 
weltanschaulicher Spekulation verlassen und empirisch feststellen, 
wie sich nach Ausweis der Sprache der Vorgang im Geiste des 
Menschen spiegelt. Dies kann natiirlich nur in dem verhaltnismassig 
eng begrenzten, aber doch wohl typischen Kreis der mir zuginglichen 
Idiome und Literaturen geschehen. Lassen wir nun zunichst die 
iiblichen Worter fiir »Schépfung, erschaffen« an uns voriiberziehen. 


I. Im semitischen Bereich bieten sich in alphabetischer Reihenfolge 
die folgenden Wurzeln dar : 


bny »er)zeugen, bauen« 


Allgemein-semitische Erweiterung der zweiradikaligen Basis BN, 
von der semit. bén- bzw. tbn- »Sohn, Knabe« bzw. »Tochter, Madchen« 
stammen. Man erwartet die Wurzel auch beim »Demiurgeng, aber zu 
Gott als Erzeuger gehéren wohl nur die Mannesnamen Bana'ydhu 
und Yibna'ya/Yibni'ya im Alten Testament. Dagegen wird die Wurzel 
im Akkadischen durchaus im Sinne des iibernatiirlichen Schdpfungs- 
gedankens verwendet. Gott Ea ist ban kullati »der Erschaffer des Alls«, 
Ischtar ist banat kalamé. Marduk ibnanni »Gott Marduk hat mich 
erschaffen« sagt der Beter. Nabnitum ist »Schépfung« wie »Geschépf« 
(= creatura) ; vgl. unten p. 396 f. sub b / pig. 


1 Eine philologisch-historische Skizze, zugleich ein Beitrag zur vergleichenden Sema- 
siologie mit der Frage : Wie l48t sich sprachlich der Begriff Gott ausdriicken ? 


DER SCHOPFERGOTT 395 


br’ 


Ist die eigentliche Wurzel zur Beschreibung des Schépfungsvor- 
ganges, wie gleich der erste Vers der Genesis lehrt : ba-résit bara Elohim 
et-hassamdyim wa-et-h@ adres d.h.: (LUXX) év apyF émoincev 6 Beds tov 
otpavov Kai tiv yhv. Die Positta schliesst sich eng an das hebraische 
Original an: ba-résit bard allaha& yat-Semayyd wa-ydt-ar‘a. Auch bei 
den Syrern heisst der Schépfergott bardya und baritd die Schépfung. 
Aber die arabischen Ubersetzungen, die sich sonst oft dem hebriiischen 
Urtext eng anschmiegen, verwenden hI q (s. sogleich). Im Alten 
Testament ist bdrad das Zeitwort vom géttlichen Wirken und stets 
auf Gott bezogen. Zu ihm gehort der alttestamentliche Mannesname 
Bara'yah. Auch die Araber verwenden die Wurzel, soweit sie sie iiber- 
haupt gebrauchen, immer im theologischen Sinne: Gott ist al-bari 
(einer der gelaufigen Beinamen Gottes), seine Schépfung heisst bariya 
f. (wie creatura auch das »Geschépf« bezeichnend) und sein schaffen- 
des Tun bar’. 

NB. br’ und 6 » y hangen, wie man wohl denken konnte, nicht 
zusammen ; aram. bar »Sohn« (bartd »die Tochter«) ist gegeniiber semit. 
bin- das Ergebnis innersemitischer Dissimilation. Wohl aber lassen 
sich 6 r’»(er)schaffen« und br w | br y »(zurecht)schneiden« vergleichen, 
woriiber unten sub. III p. 407. 

Uber die Méglichkeit »erschaffen« <» freisetzen« s. unten II p. 403 
sub selg-. Lasst sich doch bara’a als Transitiv von arab. bari’a »frei 
werden« betrachten (Basis BR »frei, im Freien, draussend). 


hlq 


Ist bei den Arabern das Wort fiir »(er)schaffen« geworden, waihrend 
br? (s. oben) im Hintergrund steht. Daher lautet die Ubersetzung 
von Genesis 1, 1: fi’-bad’i halaga ’llahu ’s-samawati wa ’l-arda baw. 
in alterer Fassung: awwalu ma halaga ‘llahu ’s-sama@’u wa-'lardu. 
Unter den 99 »schénen Namen Allahs« erscheint al-Haligq, al-Hallag an 
vorderster Stelle ; halq ist wie lat. creatura zugleich »Schépfung« (= hala, 
haliga f.) wie »Geschaffenes« (= mahliq), bedeutet also auch »Menschen, 
Leute; Aulg ist die mitgegebene Charakteranlage. lau laka, lau laka, 
ma halaqtu ’l-arda wa ’s-samawéati »einzig um deinetwillen habe ich 
Himmel und Erde geschaffen« sagt Gott nach einem vielzitierten 
Hadit zu Adam. 

Arab. hq »erschaffens findet sich im Hebraischen und Aramdaischen 
in der Bedeutung hl q»(ver/zu)teilens, hebr. héleg, syr. helgad »Teila, 
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wovon arab. haldg »Anteil« noch einen Rest darstellt. Es liesse sich 
dabei an den Gottesbegriff des Zuteilers denken, wie er in air. baga, 
arab. gasim (s. unten sub III p. 400, 406) vorliegt. Dieses h 1 q »teilen« 
jedoch ist semites h 1 g, miisste also bei den Arabern mit h und nicht 
mit @ erscheinen, es sei den wir wagten es, die arabische Wurzel f I q 
rerschaffen« als westsemitisches Lehngut anzusprechen. Zu diesem 
semitischen h 1 q gehdrt wohl auch hebr. héleq »Feld« < halg-, mit 
Metathese hagl- (so arab.), hagla (vgl. "AxeASapdy Apg. 1, 19 »Blut- 
acker«), akkad, eqlum, also eigentlich »Feldstiick, Parzelle«, semantisch 
mithin so, wie pers. bay »Garten« eigentlich bagd- »Teil, Anteil« ist 
(Verf. in ZDMG 90, 1936, p. 164°). 

Weit wahrscheinlicher ist fiir arab. 1 q »erschaffen« der semantische 
Ansatz hlq »passend, tauglich, glatt sein: arab. haluga mit hulag 
yglatt, glinzend« und haliqg (pl. hulaga/hulug) tauglich, geeignet, 
angemessen« nebst Elativ ablag, ferner das hebraische Hiphil- 
Partizip mahliq »der mit dem Schmiedehammer (pass?) glatt haut« 
(Jes. 41, 7). Die semantische Verschiebung »machen« <—»gleich /passend 
machen ist bestens bezeugt in arab. s wy, D, np. sdxtan, tiirk. yar- 
atmak usf. (unten sub IT p. 402). 


ptq, btq 


Im alten Mesopotamien ist der Schépfungsgott ein pdtiqgum, ein 
»Former, Bildner«, gewéhnlich von Ziegel, Metallen, Bauwerken gesagt ; 
sein Werk ist ein pitgum, wohl auch eine pitiqtum. Patiqu kal gimri 
»der Bildner des Alls« ist Gott Ea, Gott Assur heisst pdtig Samé Anu 
»der Bildner des Anu-Himmels«, und die Bélit-ili hat die Epiklese 
patigat nabnite »Bilderin der Schopfung«. 

Das ist unseres Erachtens der gleiche Stamm, den schon das Alt- 
babylonische in der Form und Bedeutung bataqum »durch /abschneiden, 
schadigen, tilgen« kennt mit den Nomina bitqum, bitigtum, butugtum, 
butuqqgim »Schadigung, Schaden, Dammbruch, Rissé« u. dgl. m. 

Die Wurzel diirfte sich nach ihren Bedeutungen sekundar gespalten 
und dies durch die verschiedenen Prateritalvokale standardisiert 
haben: tbtug von batdqum. »zérschneiden, zerreissen« gegen iptiq 
mit der Tenuis von patdqum »zubereiten, herstellen, formen (Ziegel, 
Metalle, Bauwerke, Sesam-Wein)«. Der Labialwechsel im Anlaut gehért 
wohl auch dazu, ist aber im Semitischen so allgemein, dass er keiner 
weiteren Begriindung bedarf: akkad. b/¢ zu westsemit. pl¢ (und mlt) 
yam Leben seing, akkad. 6/pagaérum »beanspruchens, akkad. basmum 
»Drache«, arab. batan, ugarit. ptn »Schlange« gegen pat(a)n- im Ara- 
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miaischen und Hebraischen (dort mit ¢ statt §, also Lehnwort), akkad. 
*pdy (pisim) »weiss« gegen arab. byd (abyad), hebr. b/parts »gewalt- 
tatig« usw. 

Dem alten Israel ist die Wurzel wohl fremd. Aber bei den Arabern 
entspricht ftq »aufschlitzen, auseinandertrennen« mit fatq »Spalt, 
Riss, Bruch«. Der V. und VII. Stamm bedeutet »hervorbringen« 
mit ‘an, also eigentlich »sich (ab)spalten von etw.«. Arab. faitag 
endlich ist der in Holz oder Eisen bildende Handwerker, der faber 
lignarius/ferrarius (oder iranisches Lehnwort?). Ahnlich hebr. harag 
(< Sharrat-) »faber« von hrt »(ein)schneiden«. 

Die Spaltung von Himmel und Erde ist der Schépfungsakt, aus 
dem das Wasser des Lebens fliesst : fa-fatagnaéhuma »und wir spalteten 
sie in zwei« (Koran 21, 31). Womit die Schépfung Marduks zu ver- 
gleichen ist, der den Himmel-Ozean-Zwilling in seine zwei Teile spaltet 
(thm, t’m: tiamtum > témtum »Ozean«, Tidmat als Urmeerschlange ; 
arab. tihama f. »Meereskiiste« und Landschaftsname). Die gleiche Vor- 
stellung liegt in Gott als fatir von Himmel und Erde vor; s. sogleich 
sub ptr. 

Sicher hat die Vorstellung vom Himmel-Erde-Zwilling bei den 
Armeniern eine Rolle gespielt, da sie in ihren Wortern fiir »Himmel« 
und »Erde« erkin und erkir (so gleich Genesis 1, 1; unten p. 402 Anm. 
2) das Zahlwort erkou »zwei« und erkousreak » Zwillinge« mitklingen 
héren muBten. 


ptr 


Gott heisst im Islam auch al-fatir, und seine »Schopfung« ist die 
fitra Gottes, mit der auch die im Menschen liegende »Natur(anlage)« 
bezeichnet wird (vgl. oben hulg zu halg und filgqa). Gott ist der faturu 
*s-samawatt wa ’l-ardi (Koran passim); das ist eigentlich der »Spalter 
von Himmel und Erdex, also ein gleiches Bild von der Schépfung 
wie soeben sub ptgq, wo Gott als fatig handelt. 

Die Wurzel ist auch ausserarabisch wohlbezeugt, aber immer nur 
in ihrer Ursprungsbedeutung »freimachen, trennen, spalten«, die auch 
in arab. fatr »Spalte, Riss« vorliegt, ferner in fijr und futur »Brechen« 
im Sinne des Fastenbrechens, d.h. des Essens nach einem Ramadan- 
Tage oder iiberhaupt nach Ablauf des Ramadans (‘td al-fitr). Im 
Akkadischen entspricht patdérum »spalten, (durch)brechen, (er)lésen« 
mit naptartum »Schliissel«, iptirum »Lésegeld«, insbesondere auch 
religids (wie pasarum). Ob patrum »Dolch« mit t oder ¢ anzusetzen ist, 
bleibt fraglich. Man erwartet eher eine aktive Nominalform wie 
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patir oder pattdr »Spalter, Loser« (vgl. arab. batir/battar), wahrend 
gatl- im Akkadischen Passivpartizip ist; doch wire auch ein Verbalab- 
straktum qatl- im Sinne eines Nomen instrumenti nicht ganz unmdog- 
lich (actum fiir actio), wie es etwa in arab. ‘adb »scharfer Sabel« (auch 
»scharf« allgemein) von ‘adaba (i) »(ab)schneiden« vorlegt.* 

In Alten Testament heisst ptr »frei/entlassen«, auch — Intr. »sich 
entfernen«. 

Sollte etwa arab. btr »ausgelassen/iibermiitig/stolz sein« letztlich 
unsere Wurzel in anderer Richtung entwickelt darstellen ? Dann doch 
wohl eher noch die Wurzel btr »(ab)schneiden« mit abtar »gestutzt«, 
batir und battar »schneidend, scharf«. Mediae ¢ und ¢ wechseln gelegent- 
lich; am bekanntesten ist 


qtlund qt »toten«, 
aber auch 


tm und §{n »schmihen, verleumdeng (Satan!), 
btl und bt! »jung/tapfer sein«. 


sn‘ »herstellen, machen, erschaffen« 


Ist wohl aufs Arabische beschrinkt, wo wir als Gottesnamen 
as-Sani‘ den »Hersteller, Schépfer« haben, eigentlich den arti/opifex, 
den »mechanischen Kiinstler«, und sein Werk und Gewirktes heisst 
sani‘ »Sch6pfung; Kreatur«. Im Koran findet sich einmal sun‘ Allah 
»das Werk Gottes« (27, 90) sowie die Stelle wa ’stand‘tuka li-nafsi 
yund ich habe dich fiir mich geschaffen /erwahlt« (20, 43). Sonst steht 
sn‘ im Koran stets vom menschlichen Tun und Schaffen. 

Da etymologische Parallelen zu fehlen scheinen, ist - Ausgangs- 
bedeutung der Wurzel nicht zu ermitteln. 


w sr (Basis S R) 


Im Akkadischen scheint wasdrum »(ab)bilden« keinen Bezug auf die 
Tatigkeit der Gotter zu haben. 

Hebr. ydsar ist ein fiir Gott sehr typisches Verbum : Jahwe »bildet« 
die Lebewesen und ihre Teile (Auge, Herz, Geist), das All, die Jahres- 
zeiten, das Licht so, wie man etwas aus Ton bildet. Aber auch der 
Mensch schafft in seiner Weise; yéser ist sein »Gebilde«, sein »Bildwerk, 


1 PPP —> Verbalabstraktum : Verf. in WO 8 pp. 87, 95 u.6. Natiirlicher ist es freilich, 


von der Wurzel “ d 6 (iiber diese s. noch p. 405) eine Intransitivversion »schneidend /scharf 
sein anzunehmen. 
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Gotzenbild« (auch »Sinnen des Herzens«), und ydsér »Tépfer« ist der 
»Bildner« schlechthin. Gott selbst wird wiederum dem Topfer 
verglichen, wihrend der Mensch sein ténernes Gebilde ist (s. unten 
sub III p. 406 und IV p. 408 f.) : wayytser YH WH élohim et-ha’adam 
‘afar min-h@’ ddama” (Gen. 2,7). 

Von akkad. wasdrum lautet die nichste Form des Nominalabstrak- 
tums *setwm, auch wohl (nicht zuletzt unter Hinfluss des Vordergaumen- 
Sad) *swrtwm und dies nach bekannter semitischer Regel: biltwm 
»Last« zu wabdlum »tragen«, simtum »Schmuck« zu wasémum, Sittum 
»Schlaf« und suttum »Traum« zu snt »schlafen«, situm »Aus/Aufganga 
zu wastim (ws’) usf. Aus einer gedehnten Form, wie sie z.B. das Akka- 
dische liebt (damum »Blut« < dam-, yamum »Meer« <_ westsemit. 
yam-), entstand wohl die arabische Neuwurzel s wr mit stra f. »Gebilde, 
Bild«. Die Denomination wird schon vom Feblen des arabischen Grund- 
stammes in dieser Bedeutung angezeigt. Im Islam heisst der Welt- 
schopfer unter anderem musawwir al-ka’inat »der Bildner der Weseng, 
pers. sdrat'tards »der Bildschnitzer « (unten sub IT p. 405). Allah im 
Koran »formt« die Menschen (sawwara 3, 4; 40, 66; 64, 3) — ein Akt, 
der gemiss 7,10 nach dem fhalaga erfolgt — und zwar in jeweils 
derjenigen Form (séra f.), die Gott wiinscht (82, 8). 


Leicht lassen sich fiir den schaffenden Gott noch andere —abgeleitete — 
Verbalformen finden, neben musawwoir (D) etwa 
mukawwin »der fest macht« (akkad. Adj. kénwm)—> »der existieren lisst, 
der sein macht«. Arab. takwin ist die »Erschaffung, Schépfung« und 
sifr at-takwin heisst die »Genesis« des Alten Testaments. Gott heisst im 
Rickblick darauf al-k@’in al-mutlaq »das absolute Wesen, der Seiende 
schlechthin« im Gegensatz zu den iibrigen ka’indt »Wesen, Kreatureng : 
Gott ist deren Vater (pidar-i-kd’indat). 


Vom arabischen Kausativstamm (IV) sind den Muslims gelaufig : 


al-mubdi’ »der den Anfang macht«, 

al-mubdi* »der Erfinder/Neuerer« (was zugleich den Haretiker und Ketzer 
bezeichnet wie al-mubtad« !), 

al-muhdit »der neu entstehen lasst«, 

al-migid (pers. migid-i-‘alam) »der existent macht, der ins Dasein ruft«. 


Die iibrigen Gottesattribute (sifat-i-kirdagart) oder gottlichen 
Namen (al-asma’ al-husnd) haben gar nicht oder nur entfernt mit dem 
Schépfergott zu tun. Vgl. zuletzt iiber die 99 Namen Allahs Georges 
C. Anawati in Arabic and Islamic Studies in Honor of Hamilton A. R. 
Gibb (1965) pp. 36-52, bes. pp. 47-52. 
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Il. Im indogermanischen Bereich verbinden sich mit Gott 
als Schdpfer recht ahnliche Vorstellungen, aus denen wir folgende nach 
Wurzeln geordnet herausgreifen. Unser Augenmerk ist dabei aus- 
schliesslich auf den arischen Bereich, vor allem das Iranische, 
gerichtet. 


bhag- »(zu)teilen« 

Gott als »(Ver-)Teiler«, nimlich beim Schépfungsakte, ware nicht 
undenkbar, ist aber mit den arischen Woértern zweifellos nicht 
gemeint : 


air. baga- m. Gott« (daher viell. russ. bog »Gott«) 
ai. bhaga- m. besonders als Beiwort des Savitar und eines anderen Aditya. 


Hier ist vielmehr der verteilende, der zuteilende Gott gemeint. 
Vgl. Vittore Pisani, Der Gott als »Verteiler« und armen. astuac, in 
Handes Amsorya 1961 Nr. 10-12 Sp. 549 ff. Damit scheidet dieser 
Gottesname als Schépfergott aus und gehdrt vielmehr in die grosse 
Kategorie des Schicksals verteilers : 

al-qasim »der das Kismet vergibta, 
wozu urspriinglich auch 

he gehért, der jedoch bei den Arabern 
ganz zum Sché pfer gott geworden ist (oben sub I p. 395 f.). Aber auch 
Gott Marduk zerteilt ja als Schopfergott die Tiamat und ist doch 
zugleich der Schicksalsbestimmer, der jahrlich am Neujahrstag 
auf die Schicksalstafeln schreibt. 

Auch der Giiterverteiler klingt in al-gasim mit an, womit die 
Kategorie ar-razzdq »der das taghche Brot gibt«, al-wahhab »der Geber 
aller Giiter« zugleich angesprochen wird. Schicksal ist das »Zugeteiltec : 
mp./np. bayt, »die Zuteilung« arab. gisma f., also »der Anteil, das Los«. 
Im anderen Sinne jedoch, und zwar im Sinne unseres Themas, liegt 
die Wurzel in np. hasti'bays vor »der die Existenz zuteilt/schenkt«, 
d.h. der »Schépfer des Daseins«. Dieses bays ist s-Erweiterung von bag-. 
Mit gleicher endverbaler Komposition heisst Gott auch gan /ruvan' bays 
»der die Seele/das Leben schenkt« oder rizit'bays (= arab. razzaq) »der 
das tagliche Brot gibt«, gunadh'bays (= arab. gaffar ad-dunab, al- 
gaftr) »der Siindenvergeber« (doch im letzteren Falle = °baysdai; 
s. sogleich das Folgende). 

Dagegen gehért np. baysanda als urspriingliches baysayanda in 
eine ganz andere Sphire. Hs ist Gott als der »Vergebende« huddvand-i- 
baysanda, der »Siindenvergeber« baysanda-i-gunahan, dem bei den 
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Arabern die Epitheta al-‘afuww, al-gafir, al-gaffar dh. gaffir 
ad-duntib entsprechen. Auch etymologisch gehdrt dieses baxysidan 
nicht wie dt. ver-geben zu »geben, spenden«, sondern es gehort als 
urspriingliches baysudan /baySay- zu mpB. apoysas- d.i. mit Labial- 
vokal versehenes apa'ysaS-, armen. Lw. apasyar-. 8. W. Lentz in 
ZII 4 (1926) p. 268; H. S. Nyberg, Hilfsbuch IT, p. 20. 


bher- »tragen« 


Findet sich mit pari in np. parvarda' gar »Gott« <—»Ernihrer« (also = 
arab. ar-razedqg; oben p. 400) sowie in gihdn'parvar »Welternahrer« 
(= murabbi al-‘dlam). Np. parvarda'gar wiirde als »Ernahrer, Erhalter« 
nicht zu unserem Thema gehéren, ware es nicht von der Persern villig 
gleichbedeutend mit kirda'gar, dem eigentlichen »Schépfer«, gebraucht. 


dhé- »setzen, stellen, macheng (réOnyx, lat. facio) 


Ist wichtigstes Wort fiir den Begriff des Erschaffens: np. dadar 
»Schopfer« < mp. datar (= Ahuramazda), ai. dhdtdr-, dazu np. dam < 
gav. dami- f. 1. »Schépfung«, 2. + »Schdpfer (Sache — Person; WO 3 
p. 117 ff.), dazu jav. dadvah- »der geschaffen hat« — »Schopfer«. 


k’er- »ymachen« 


Gehort begreiflicherweise auch zu den Wurzeln, die den Schépfer- 
gott und sein Wirken vor allem mit bezeichnen. Setzte man doch darum 
(vgl. schon Brugmann, Grundriss II, 1892, p. 142 § 67) Gott Ke-dvo-s 
mit ai. kr-dnd »wirkend, eifrig, geschaftig«, das ein hiufiges Epitheton 
von Géttern ist, in Beziehung. Im Neupersischen ist kirda'gar, auch 
erweitert zu kirda'gar-i-‘dlam, das Wort fiir den Schopfer, ein Bahu- 
vrihi »dessen Wirken/Tatigkeit (kdra- m.) die Schopfung (kfte- f.) 
ist«. Gleiche Bildung zeigen parvarda'gar (unten p. 406) und sabab'kar 
(causa causarum), woneben es ein sabab'sdz »Vorsehung« gibt (unten 
p. 403 sub kak-). Von unserer Wurzel kar- (np. kardan < ap. ¢artanaiy) 
stammt offensichtlich auch das merkwiirdige karkar »der Schopfer«, 
eine reduplizierte Bildung des unverlingerten Prasensstammes. 

Diese arische Wurzel kar- bedeutet wohl urspriinglich »schneiden, 
schnitzen« genau wie ihre Dentalerweiterung kar-t-, die noch in np. 
kard »Messer« vorliegt. In Verbindung mit d, fra und fraéa bezeichnet 
air. kart- »durch Schneiden gestalten« — »schaffen« genau wie noch 
mpB. fraé kirrénitan, das aus kynu- abgeleitet ist, beides bezeichnet, 
und zwar »schaffen« von Ahrimans Gemachten (Nyberg, Hilfsbuch II 
p. 129). 


26 
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»Schaffen, machen« < »schneiden« ist uns auch sonst gelaufig (vgl. 
die folgenden Wurzeln). Daher fragen wir uns, ob nicht idg. k¥er- 
ymachen« und (s)ker- »schneiden« in Wirklichkeit identisch sind. 
Tatsiichlich lassen sich die Formen von kar- »schneiden« und kar- 
ymachen« im Indischen und Iranischen dusserlich gar nicht unterschei- 
den; sie sind homonym, aber nicht durch Entwicklung, sondern — wie 
wir meinen — vom Ursprung her. Die nach Pokornys Vermutung hinter 
ker-stehende Handwerkstatigkeit (Wh p. 641) ist eben das»Zuschneiden, 
Schnitzen«. 


kak- (oder kek-) »vermogen, kénnen« (ai.saknéti) 


Ist vielleicht in np. sdytan/sdz- »machen« gegeben, also ein prima- 
res Schépfungsverb. Es ist ein Kausativ von saytan/saz- »passen, 
geziemen« und bedeutet eigentlich »passend/gleich machen«, womit 
es sich in eine bedeutende semasiologische Reihe einordnet, némlich 


arab, sawwd (swy D) in der heutigen Umgangssprache das Wort fiir »machen« 
(statt f‘1), némlich eigentlich »gleich /passend (sawiy oder sawa@) machen«. 
So auch bereits hebr. stwwa" (Piel). 

arab. halaga »formen, bilden, erschaffen« ist Transitiv zu haluga »passend/ 
tauglich sein« (s. oben p. 396). 

akkad. nati@m »machen«, wovon das Adjektiv natdm »passend, geeignet«, 

tirk. yarat-mak »(er)schaffen« mit kdinati yaratan und yaratici »Gott-Schépfer« 
sowie mit yarat/dilis »Gottes Schépfung« (auch »Naturanlage«) ist 
Transitivbildung von yaramak »taugen, passend sein«.1 

armen. afn-em »ich mache « zu idg. ar- »fiigen, passen« (Pok. 55 f.).? 


Bei den Indern ist sakrd- »stark, machtig« schon in den Veden ein 
Beiwort der Gétter, vor allem Indras, der schliesslich Sakra-, spater 
Sakka heisst, wihrend seine Gattin von der gleichen Wurzel her den 
Namen Sac? erhilt (Sadi »Kraft, Energie, Hilfe). 


1 Vgl. die aserbeidschanische Bibeliibersetzung von Gen. 1, 1, die mir gerade zur 
Hand ist: 

SULy Cp 9 CAGS aul la! 
— worin eine schéne Alliteration liegt : yer-i yaratdi ! 

2 Gen. 1, 1 lautet auf armenisch : 7 skzbané arar Astowac z-erkin ew z-erkir, wobei arar 
=dpapa ist : 


dpxpicKew »zusammenfiigen« 
armen. afnel »machen« 
ararel yerschaffen« mit Ararfa' gorc »Schépfer«. 


Vgl. noch oben p. 397. 
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Bei den Persern gibt es endverbale Komposita von sdé-, z.B. sabab- 
sdz »Ursachen wirkend« im Sinne von Vorsehung (s. oben p. 401). 


prai- yheben« (Pok. p. 844), av. frdy- »zufriedenstellen« (AirWb. 1016 f.); 
+ @»jdm. etwas (sc. Gutes) wiinschen, jdn. segnen«. 


Schon im Mittelpersischen nimmt G'fritan, np. Gfaridan die Bedeu- 
tung »(er-)schaffen« an, waihrend a'frivan (Tphl NW) als dfarin im Sinne 
von »Segen« bleibt. Man hat sich gefragt, wieso solch ein Bedeutungs- 
wandel méglich ist und ob nicht vielleicht zwei verschiedene Wurzeln 
in eine zusammengefallen sind (Horn NpEt. Nr. 39). Aber es ist wohl 
wirklich so, dass die Schépfung als Ausfluss allerhéchsten Segens ange- 
sehen wurde und sich nach alter Vorstellung das Segen spendende 
Wort unmittelbar in taitige Wirkung umsetzte (Wortzauber). had 
rast'goBisnth u afzonikih-i-datar paitak bat dam'dahisnith (Bundehisch 
74, 14f.) »durch das rechte Reden und die iiberstroémende Giite des 
Schopfers kam die Schépfung zum Vorschein« (Nyberg, Hilfsbuch II 
pp. 4, 5). Zu vergleichen ist auch rein philologisch die Bedeutungs- 
entwicklung Wort — Sache: hebr. dabdr, aram. dibra, syr. mellata, 
akkad. awatum, arab. amr und hatb, hethit. memiya, uttar und uttananza, 
idg. wekti- f. »Wort, Sache«, russ. reco (Pok. 1136) etc. sowie Sache < 
Wunsch : arab. a0’, aram. sabdtd u.a.m. 

So haben wir im Neupersischen iiberall dfartnanda, alter afarina 
und vor allem dfarid(a)gar als »Schépfer« (letzteres Bildung wie kirda- 
gar oben p. 401), und auf der anderen Seite Gfarida als »Geschépf« und 
Gfaridan als »(er-)schaffen«, waihrend fiir »segnen« die neue Kombination 
Gfarin kardan|y*andan /guftan notwendig wird. Auch als verbales 
Endglied behalt -dfarin seine Bedeutung »erschaffend«, z.B. in den 
Gottesnamen gan'afarin und gihdn'afarin, die Gott als »Schépfer des 
Leébens/der Seele« bzw. »Weltenschépfer« charakterisieren. Die »Schép- 
fung« ist das Verbalabstraktum dfarinis. Der erste Satz der Genesis 
lautet in der persischen Bibeliibersetzung : dar ibtida’ Huda dsmanha 
va-zamin-ra Gfarid. D.h. Gfaridan ist das giingigste Wort fiir den Akt 
der Schépfung geworden, dem nur noch falg kardan als arabisierende 
Variante zur Seite steht (vgl. oben sub I p. 395 f.). 


selg- (Pok. 900) »ent /loslassen, (weg)senden, werfen« 


Als Wurzel der Schépfungssphare ist sie nur aus dem Indischen 
wohlbekannt (s¢ -) : srastar-, thematisch erweitert srastdra-, heisst der 
Schépfer als »Entlassers, als »Hinwerfer« der Welt und ihrer Kreaturen ; 
sein Wirken heisst sargana- n., sein Werk srsti- f. »die Schopfung, die 
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Natur«, auch (wieder wie creatura) »die Kreatur, das Geschépf, das 
erschaffene Wesen«. Auch sarga- m., eine Analogiebildung mit»falschem« 
g von der gleichen Wurzel, bezeichnet nicht nur den »Wurf« und 
die geworfene »Herdeg, es ist zugleich auch das »Geschépf, die Schépfung, 
die Natura. 

Der bei den Iraniern entsprechenden Wurzel harz- »(ent)lassen, 
entsenden¢ ist dieser religidse Gebrauch fremd. Weder im Awestischen 
noch im Neupersischen tritt hil-/histan, das vielfach mit guzastan und 
nihadan wechselt (Dialekte), in ausserprofaner Beziehung irgendwie 
hervor. Im Gegenteil : harze (NW-Form) und vel (< va'hil SW) sind 
Ausriicke fiir lockere und verwahrloste Menschen, Tiere und Sachen. 
Jeder Persienreisende hat das ungeduldige véles kon (vil-as kun) 
ylass das!« im Ohr; sag-d-vil'gard ist der »Strassenhund«, duytar-2- 
harze»ein loses /lockeres Madchen«, und ab harz miravad sagt der Wasser- 
verteiler (adb'yar, mir'ab) oder Gartner (baybdn), wenn das Wasser 
aus dem Graben (jai, Gab < Giy-i-ab, giy < *yaviyaka-) iiberlauft 
und nutzlos verrinnt. Daher wohl auch np. vilau »unordentlich, herum- 
gestreut : <*vil'rav. 


tek-s- (Pok. 1058; Mayrhofer Wb. I p. 468) »weben, zimmern, behauen« 


Ist wieder eine wichtige Wurzel im Zusammenhang mit der Welt- 
schépfung: ai. taks, iran. tays- »zu(recht)schneiden, schnitzen« — 
»verfertigen, gestalten, schaffen«. Wahrend ai. tdksan- einfach einen 
»Zimmermann« meint (6 réxrwr), so gilt dem Awesta und zwar schon 
den Gathas taSan- als ein oder der Gott iiberhaupt, vor allem als »Schép- 
fer oder Bildner des Urrindes« (AirWb. 644f.). Av. tas- (< tayé-) 
»zuschneiden« wird direkt vom Schaffen Ahuramazdas gesagt: »der 
du das Rind schufest und das Wasser und die Gewachse« (yd gam ta $6 
apastaé urvardséa; Yasna 51, 7 und dhnlich anderswo). Ahuramazda 
erscheint unter dem Bilde des géttlichen Zimmermannes. Im 
Neupersischen bezeugt tas »Beil« und wohl auch ta dass.1 das Weiter- 
leben von av. taSa- m. dass. (AirWb. 645). 

Zu diesem tays- gehért zweifellos np. ta3-idan »(ab)schneiden, rasie- 
rend, das als Synonymum mit tardsidan konkurriert, aber gewiss keine 
blosse Kiirzung daraus ist, wie man leicht denken kénnte. Einen 
Erklarungsversuch fiir tardg- s. sofort sub twerk-. Von tayé-, das der 
partiellen Regel -ys- > -s entspricht, dazu aber eine nicht seltene 


1 Verdiinnung des a > i vor Zischlaut und anschlieBend volkstiimliche Dehnung ? 
Den Maghil-Vokal é, den Steingass angibt, finde ich nicht bestatigt. 
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Dehnung erfahren hat (tds fiir ta) 1 ist wohl auch das heute obsolete 
fartaS »Dasein, Existenza (= hasti, vugud) abgeleitet, némlich < 
*fra'taysa-, eigentlich »Hervorbringung, Schépfung«. 


twerk- »(zu)schneiden« (Pok. 1102) 


Nach Bartholomae allerdings ohne indogermanische Ankniipfung, 
fiihrt uns in gleiche Sphire. Av. @waras- ist »schnitzen, schneiden, 
gestalten« —> »schaffen, hervorbringen« (AirWb. 795 f.), besonders 
auch vom gottlichen Erschaffen gesagt (Yasna 29, 1; 57, 2; mit fra 
»hervor« erweitert Yt. 10, 50; 13, 87; Vd. 1, 2 ff.). Daher ist @warsti- f. 
eigentlich »Schneiden, Schnitt« auch das »Bilden, Schaffen«, und daher 
ist vor allem *@warstar- die gestaltende Gottheit: av. Owérastar- 
Ahuramazda (Yasna 42, 2; 57, 2) besonders als Schépfer des heiligen 
Rindes (Yasna 29, 6) und @waraystar- (mit hybridem y) von den Ame- 
schaspentas gesagt (Yt. 19, 18; synonymes maraystar- daselbst unklarer 
Ableitung). Dem avestischen Appellativ entspricht bei den Indern der 
Gott Tvdstar- (< *Tvdrstar-), der im Rigveda als der Schépfer Him- 
mels und der Erde und sémtlicher Wesen und Dinge aufgefasst, aber 
schliesslich doch durch den Indrakult verdringt wurde. Hine Kon- 
tamination unseres twars- mit dem vorhergehenden tayés- diirfte mit 
AirWb. 644 das Awestawort tarsvah- »Schopfer« <— »der gebildet/ 
geschaffen hat« seine Existenz verdanken, ein Beiname Ahuramazdas 
in Yasna 70, 1. Auf die Kombinationen, zu denen der Anklang der 
arischen Wurzeln taks-; tvuaks- und *tvars Anlass gibt, lasst sich unmég- 
lich hier eingehen; iiber sie hat lichtvoll Manfred Mayrhofer in der 
Morgenstierne-Festschrift (= Indo-Iranica, 1964, pp. 141-148) gehan- 
delt. 

Hier nur noch eines : Gott ist bei den Persern auch sirat'taras »der 
Gestalt-Schneider«. Uber arab. strat vgl. oben sub I p. 399. Hingegen 
hat die Herleitung von np. tarasidan »(ab)schneiden, schnitzen, bilden« 
schon immer einige Schwierigkeit gemacht. Das dem NW-Dialekt 
der Turfantexte nicht fremde Verbum tards- (Ghilain, Essai sur la 
langue Parthe, 1939, p. 60), das auch Mayrhofer a.a.O. bespricht, hat 
ein ratselhaftes r, das zu tas- < tay8- nicht passen wiirde. Anderseits 
existiert allenthalben in neuiranischen Bereich eine Nebenform éas-. 
Sie is alt, denn das Armenische hat sie in taS-el »hobeln« und endverbalen 


1 AuBer den von mir in Hanéar-FS (1962) p. 6958 aufgezahlten Fallen beachte np. 
das »Ofen« < dayga- m. »Brand« (AirWb. 676) und np. /as(a) »Kadavers, falls < *lays: 
kurd. lef »Kérper« bzw. lak »>Kadaver«. Sekundardehnung vielleicht schon in av. taéta- 
neben tasta- gerade in unserer Wurzel tay8- (ai. taksati; AirWb. 646, 648). 
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Komposita. Nun ist es unwahrscheinlich, dass das r hybrid einge- 
drungen wire, eher diirfte umgekehrt das r vor § verlorengegangen sein. 
Ich postuliere daher eine Ausgangsform raras. Letzteres konnte leicht 
sein r vor & verlieren (dtaS »Feuer« < dtars, xist »Lanze« < arsti- usf.), 
diirfte umgekehrt das r vor § verlorengegangen sein. Ich postuliere 
daher eine Ausgangsform tara’ < *tadrs. Letzteres konnte leicht sein 
r vor § verlieren (dtas »Feuer« < dtars, yist »Lanze« < arsti- usf.), 
sodass tas < tdré ganz natiirlich ist. Freilich noch natiirlicher ist es, 
ia8- aus tays- abzuleiten, wie so eben p. 404 f. geschehen ist. Hingegen 
dankt unserer Meinung nach taras < téras seine Entstehung jener nicht 
seltenen Metathesis quantitatis, wie sie von bahar »Friihling« < vahara-, 
pak »rein« < pavak < pavaka-, ustuvar festa < *stavdr < *stdvara-, 
gusavara »Obrgehinge« < gaosdvara- her bekannt ist. 


Die weiter Epitheta und Epiklesen des Neupersischen fiir Gott 
haben mit Gott als Schépfer nichts zu tun und sind im iibrigen auch 
z.T. nur die Wiedergaben der arabischen asma@’ husnd : 


guhan'ban »der Weltenschiitzer/bewahrer« nach arab. al-hafiz : 
pa(r)- »schiitzen« 
farr-i-furiizan | »die leuchtende Glorie«: y*arnah- als Sonnensub- 
furizin'farr stanz« u.d. (swel-) + afriiz- < afrdé- »(er)leuchten« 
(lewk-). 
rah'numa »der Wegweiser, Fiihrer« nach arab. al-hadi 
farydd'ras »der zu Hilfe kommt« nach arab. an-ndsir 
zinda-t-bi'marg »der todlos Lebendige« nach arab. al-hayy la yamiit 
dgah az hama »allwissend« (nach arab. al-habir): mp a'kds zu k¥ek- 
usw. 


III. Gott is also sehr Vieles, auch wenn man nur seinen Schépfer- 
Aspekt ins Auge fasst. Der Zuteilergott (al-Qasim, al-Haliq /al-Hallaq, 
ar-Razzaq, ar. bhaga-) scheidet fiir den Schépfungsakt aus. Ebenso 
steht der Ernahrer- und Erhaltergott (al-Wahhab, ar-Razzdq; doch 
s. oben p. 401 tiber parvarda'gar) hier nicht zur Frage. Dagegen ist der 
Schépfer-Gott ein »Spalter« bei den Semiten (al-fatir), der Himmel und 
Erde trennt (ftq), ein»Aufbrecher«. Er ist ein »Loslasser, Freimacher« 
(al-barv’, ai. srastar-). Er ist ein »Former, Bildner aus Ton« (wsr; 
hebr. y sr mit ydsér »Tépfer«). Er ist vor allem auch ein »Schnitz er, 
der aus Stein oder Holz die Gebilde seiner Hand hervorbringt, ins- 
besondere bei den Ariern: *7warstar- (ai. Gottesname Tvastar, av. 
Owaraystar /Oworastar-), ein »Zimmermann« (ai. tdksan-, av. tasan-, 
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texrwv), ein »Schnitzer« (kartar-) mit den dazugehdrigen Verben 
»schnitzen« — »schaffen«, in den Parsenschriften britan (bhr-éi-; np. 
burridan) und kirrénitan (ker-t- oben p. 401). Selbst unser deutsches 
»schaffen, schopfenc (got. ga'skapjan) gehort zu idg. skep/b- »schneiden, 
spalten« (Pok. 930 f.: unten p. 409 Anm. 1). 

So hegt es sehr nahe, dass semit. br’ »(er)schaffen« (oben p. 395) und 
brw /y »schneiden, schnitzen« in verwandtschaftlichem Zusammen- 
hang stehen, zumal auch das Alte Testament die Wurzel in dieser 
Bedeutung (»abholzen, roden«) mit Alif schreibt. Bekanntlich sagt man 
im Alten Testament fiir »eine Abmachung treffen« sehr drastisch 
karat barit yeine barit schneiden« (WO 2 pp. 3371, 467 f.). 

Dafiir begegnet auch die Figura etymologica bard barit (Johannes 
Pedersen, Der Eid bei den Semiten, 1914, p. 44) — heisst das nicht 
geradezu »einen Schnitt schneiden«? Etymologisch entspriiche dann 
dem hebraischen bartt »Vertrag« das syrische barita »Schdpfung« 
(talmud. biryatd). Beachte auch, dass im Talmud barit besonders von 
von der Beschneidung gesagt wird. 

Hebr. ‘sb »(nach)bilden« diirfte zwar als Piel und Hiphil von ‘éseb 
»Gebilde« oder ‘éseb »Gottesbild« denominiert sein, aber vielleicht 
doch eher auf semit. ‘db, arab. = »(ab)schneiden« (oben p. 398) denn 
auf ‘sb »flechten« zuriickgehen. 

Dazu noch folgende Betrachtung tiber hebr. pésel, aram. pasila 
»(Gdtzen-) Bild«. Dieses wird namlich verachtlich als das »(Ab-)Gehauene, 
(Aus-)Gehackte« bezeichnet (PS-l »abhacken«), ganz ahnlich also 
wie das Tun der Dewen im Awesta mit anderen Worten als das Segen 
wirkende Schaffen Ahuramazdas zum Ausdruck gebracht wird pp. 401, 
403). Das Wort fiir »Gétzenbild« pastla ist im Talmud zugleich das 
Adjektiv fiir »Untaugliches, Verworfenes«. Im Syrischen hingegen findet 
man die Wurzel auch im positiven Sinne, némlich im Berufsnamen 
pasola »der Steinbrecher /hauer, der Steinmetz. 

Viel spréder als die Epitheta verhalten sich die eigentlichen alten 
Worter fiir Gott in den verschiedenen Sprachen. Dt. Gott — um gleich 
bei den Germanen zu beginnen — widersetzt sich noch immer ana- 
lysierendem Verstaéndnis: »der Angerufene«? »der Beopferte« (vgl. 
yazata-)? Lat. deus ist wie ai. déva- »der Himmlische« (div- »Himmels), 
wahrend Oeds mit »stieben, blasen« in Verbindung gebracht wird 
(Pok. 259; 261 f.: dhewes-, dhés-). Np. iad und yazddn ist als yazata- 
(ai. yagatd-; dyvos) »der zu Verehrende, der Verehrte« — ein klarer 
Fall. Uber bhaga- (und slav. bogs) als den »Verteiler, Zuteiler« s. oben 
II p. 400. Bei mongol. und tiirk. tengri ist die Beziehung zu »Himmel« 
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durch Homonymitat gegeben, sumer. dingir(Eme-SALdimmer) wohl 
nur zufalliger Anklang. Auf nichtchthonischen Charakter weist auch 
der sumerische Himmelsgott An = an»Himmel«, wahrend die Unter- 
weltsgétter Anunnaki gestiirzte Himmlische sein kénnten — also 
wie air. daiva- »Teufel, Damon« gegen ai. déva- »Gott« (oben p. 407) 
oder skr. aswra- »Damon« gegen ahura- »Herr(gott)« bei den Iraniern. 
Problematisch bleibt semit. 2l- »Gott« oder Gottesname (sekundér zum 
Trilitteralis alah- erginzt), von einer zweiradikaligen Basis ’ L, auf der 
dann wohl auch ’ wl /’ yl »stark sein«, »Widder« beruht, also ’ Z »stark, 
miachtig; Widder; Gott«. 


IV. Vielleicht lasst sich aus dem Vielerlei der Epitheta und Gottes- 
namen auch auf den jeweiligen Kulturzustand der Benennenden 
schliessen. Prahistorisch-archéologisch folgt auf die Steinzeit die 
Bronze- und LHisenzeit. Das Gottesideal ist der schaffende Hand- 
werker. Praktisch entsprechen zunichst mit primitiven Schneid- 
werkzeugen 


der Steinschneider und Holzschnitzer, 
aber schon bald auch, vor allem im lehm- und tonreichen Orient, 
der Topfer (Ptah, Enki-Ninmab) 


mit den vielen Méglichkeiten seiner bildenden Hand und der schliess- 
lich entwickelteren Tépferscheibe. Ihm sieht nachdenklich der Dichter 
zu, wie Omar Chajjam dem kiaza'gar : 


di kiiza'gari bididam andar bazar... 
oder dar kar'gah-i-kiiza'gart bidam dis... 


— vielzitierte Verse. Allein der beriihmte Perser und seiner Nach- 
ahmer haben sehr friihe Vorbilder. Das Alte Testament, das den 
Toépfer als »Bildner« schlechthin benennt (ydsér), der seine Gebilde so 
wie ein Gott seine Geschépfe erschafft, ist voll der Vergleiche. So wie 
es den Muslims eine absurde Idee erscheint, dass sich das Geschdpf 
(mahluq) tiber seinen Schdpfer (halig) erhebt, fragt schon der Prophet 
(Jes. 29, 16 in Luthers freier Wiedergabe) : 


»Wie seid ihr so verkehrt! Gleich als wenn des Tépfers Ton gedachte und ein 
Werk sprache von seinem Meister: Er hat mich nicht gemacht; und ein 
Gemichte spriche von seinem Tépfer : Er kennt mich nicht.« 
(Jes. 45, 9)»Weh dem, der mit seinem Schépfer (ydsér) hadert, eine Scherbe 
wie andere irdene Scherben. Spricht auch der Ton zu seinem Topfer : was 
machst du? Du beweisest deine Hinde nicht.an deinem Werke.« 
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Zu Anfang des Kapitels 18im Buche Jeremias herrscht Jahwe den 
Propheten an : 


»Mache dich auf und gehe hinab in des Tépfers Haus!«- 


némlich um ihm dort am Gleichnis Tépfer-Topf das Verhaltnis von 
Gott zum Menschen klarzulegen (18, 1 ff.) Ahnlich wohl darnach die 
Stelle Romer 9, 21. 


Doch Stein, Holz, Ton finden schliesslich ihren Konkurrenten in 
giess- und hiimmerbarem Erz, erst in der Bronze und dann im Eisen 
(um von den Edelmetallen hier nicht zu reden). Fast erwarten wir nun 
das neue Gottesideal im Metallarbeiter. Tatsichlich fehlt auch 
in der Beschreibung des géttlichen Numens der Schmied nicht, der 
mit seinem unheimlichen Handwerk, mit seiner vielbestaunten diisteren 
Herd- und Ambosskunst den Verstand des schlichten Mannes zugleich 
erfreut und erschreckt. Daher erscheint, anders als der Tépfer und 
Schnitzer, fiir das reine Gottesbild doch nicht so ohne weiteres der 
Schmied; seine Stellung bleibt bewundert, sein Tun bestaunt, aber 
bedenklich. Zwar sind die Schmiede himmlischen Ursprungs, aber sie 
gelten doch unter den Sklaven als die niedersten und unreinsten, so 
nach Peter Snoy bei den Kafiren (Frankfurter Dissertation 1962, 
p. 225). Schmiede-Stémme, z.B. Zigeuner, sind im Vorderen Orient un- 
rein und diirfen nur als geduldetes, wenn auch gern benutztes Anhangsel 
der grossen Stammesgemeinschaft mitziehen. Als Hinzelgottheit ist 
der Schmied eine wohlbekannte Erscheinung; Hephaistos und Vulkan 
sind uns allen vertraut, ebenso die Ubermenschen Daidalos (idg. 
del- »spalten, schnitzen«), Wieland, Kave bei den Persern.1 Im alten 
Mesopotamien galt INin-4-gal als der Schmied Enkis (J. van Dijk 
im 18. Vorbericht der Warkakampagne von 1959/60 = UVB 18: 
1962 p. 40 a mit Lit.). Kotar in Ugarit war ein Schmiedegott. 

Bei den Tiirken ist Tatar, der 7fws éxuvupos der Tartaren, solch 
ein »géttlicher Schmied« (A. Alféldi, Die Schmiedekdnige unter den 
Nomaden Asiens; Berlin 1932). Von »Hisenschmieden und Daimonen 
in Indien« handelt W. Ruben (Leiden 1939). Uber die Stellung des 
Schmiedes bei den Awaren hat A. Kollautz in Saeculum 5 (1954) bes. 


1 Falls nicht mit Justi, Nb. 160b Kava < *Kavaya-ka- »von dem Kavi- (oder Mehr- 
zahl) abstammend,, lieBe sich np. kaf/v- »spalten« heranziehen, von idg. skeb /p- »schnei- 
den, spalten«, das dem deutschen schaffen, Schépfung zugrunde liegt (oben p. 15). 
Pokorny, Wb. 930 f.: schaffen <—schnitzend gestalten. Aber der Bezug auf die Kavis, 
die Kayaniden, die ja wohl auch im Tiirkentitel yagan/yan stecken, leuchtet mehr ein. 
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pp. 151 und 155 Bedeutsames geschrieben. Zu diesen Schmiede- 
k6nigen gehért auch Dschingis Chan, »dessen Amboss man im Tarchan 
(Schmiedegebirge) zeigte«. Das sollen urspriinglich iranische Vorstel- 
lungen sein, wo Kyros als kunstreicher, weiser Schmied erscheint, 
Wieland vergleichbar, als Befreier seines Volkes aus harter Knecht- 
schaft (Kollautz a.a.0.). Damit ist wohl auf den sagenhaften Begriinder 
der Kayanidendynastie, den soeben genannten Schmied Kave aus 
Isfahan angespielt. 

Unsere Kinder schon kennen aus dem Alten Testament die verrufene 
Gestalt des Kain (Qdyin), der seinen Bruder Abel erschlagt, aber nichts- 
destoweniger zum heldischen Griinder und Urvater eines ganzen 
Stammes, eben der Keniter (Qénz), geworden ist. Er erscheint uns als 
der Waffen schmiedende unbriiderliche Mitbruder des Menschen. Bei 
den Arabern ist sein Name das Appellativ gain »Schmied« schlechthin. 
Fiir seine Vergottlichung zeugt der sabdische Gottesname Qaindn mit 
-dn- Weiterbildung wie in syr. gaindénd »Schmied«, wahrend der Talmud 
die Nisbe géna’a »Schmied« dafiir hat. 

Nicht selten ahnt der Dichter grosse Zusammenhinge deutlicher und 
tiefer, als niichtern-gelehrte Analyse sie darzustellen vermag. Etwas 
davon spiirt man in dem Gedicht von F. C. Meyer, auf das mich vor 
Jahren einer meiner Hérer nach Vortrag obiger Ideen hinwies. Dort 
namlich, »In der Sistina«, halt der grosse Michelangelo bei Betrachtung 
seiner Malerei Zwiesprache mit Gott in folgenden Worten : 


»Den ersten Menschen formtest du aus Ton, 

Ich werde schon von harterm Stoffe sein, 

Da, Meister, brauchst du deinen Hammer schon, 
Bildhauer Gott, schlag zu! Ich bin der Stein.« — 


Val 
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WELCHE CHANCEN BIETET DIE 
ALLGEMEINE PSYCHOLOGIE DURCH IHRE 
FORTSCHRITTE DER RELIGIONSPSYCHOLOGIE AN ? 


VON 


W. ARNOLD 


Wirzburg 
I. Allgemeine Psychologie und psychologische Spezialdisziplinen 


Keine psychologische Einzeldisziplin lasst sich nach dem derzei- 
tigen Stand der Psychologie als Wissenschaft ohne den integrativen 
und ganzheitsbezogenen Zusammenhang der Funktionen, Leistungen, 
Verhaltensweisen, Haltungen und Gesinnungen lebensadaquat be- 
treiben. Deshalb kann auch das religidse Erleben und Verhalten 
nicht von einseitigen psychologischen Betrachtungsweisen aus wis- 
senschaftlich angegangen werden. Ein Beispiel : Die Behandlung 
religidser Erlebnisprobleme nur vom Standpunkt der Psychotherapie 
aus oder etwa von einem verlorengegangenen oder wiedergewonnenen 
Vaterbild aus oder von einer matriarchalischen Periode der Mensch- 
heitsgeschichte aus ist wissenschaftlich einseitig. 

Ebenso unmdglich war es friiher, Religionspsychologie auf der 
einseitigen Grundlage der Elementen- und der aus ihr zwangslaufig 
hervorgegangenen Assoziationspsychologie zu betreiben; auch kann 
die Struktur- und Ganzheitspsychologie als System die Fahigkeiten 
und Funktionen, die Anlagen und ihre Entwicklungsmoglichkeiten 
(also etwa Probleme der natiirlichen Entwicklung und solche der 
soziokulturellen Entfaltung) nicht ausklammern. Zweifelsohne war es 
eine erste revolutionére Epoche fiir die bis dahin vorwiegend philo- 
sophisch orientierte Psychologie, als Wilhelm Wundt und seine 
Schule (1879) wissenschaftlich experimentell zu wirken begannen; 
in der Folge davon kam die experimentelle Religionspsychologie unter 
der Fiihrung von Werner Gruehn zur Geltung. 

Hine zweite revolutionire Entwicklung der Psychologie wird in der 
Entdeckung des Unbewussten durch Freud, seine Schiiler und Epi- 
gonen, so sehr sie sich auch gegenseitig bekimpften, gesehen. 
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Aber weder Elementen- und Assoziationspsychologie, noch Tiefen- 
psychologie und Psychoanalyse sind im Grunde radikale psycholo- 
gische Ansitze. Die Elemente als seelische Bausteine und ihre Ver- 
bindungen geben keinen Aufschluss, wie Fundament und Aufbau 
des Seelischen theoretisch und praktisch gedacht werden kénnen 
oder miissen. Die Schichtenlehrer haben diesen Mangel der psycho- 
logischen Klassik erkannt und bildeten darum das Konzept einer 
tragenden seelischen Schicht : Bei Rothacker zum Beispiel haben 
wir das Hs, bei Lersch den endothymen Grund. Uberpriift man andere 
Systeme nach ihrer Radikalitat (Wurzelhaftigkeit), so ergibt sich ein 
ahnliches Urteil : Mit dem Reflexgeschehen lassen sich die héheren 
geistigen Vorginge, bislang jedenfalls, in keiner Weise erkliren; noch 
weniger vermag das die Analyse des Verhaltens zu leisten, wenn sie 
im einzelnen auch noch so streng naturwissenschaftlich gehandhabt 
wird. 

Aus dieser kritischen Wiirdigung verschiedener Systeme ergibt 
sich, dass auch jedes religionspsychologische System, welches auf 
einer dieser psychologischen Richtungen aufbaut, einseitige Aspekte 
hefert, mégen sie im einzelnen noch so ergiebig und treffend sein 
(Vergote). 


II. Die wissenschaftliche Spezialisierung als eine Gefahr in der 
Bewiiltugung religionspsychologischer Probleme 


Woher kommt es, dass die Religionspsychologie seit den Zeiten 
ihres ersten Aufbliihens nunmehr zu einer gewissen Stagnation ge- 
kommen ist? Woher kommt es, dass die religidse Erlebnisfahigkeit 
vieler Menschen von heute nicht angesprochen wird, so dass gerade 
in 6stlichen Lindern die Menschen ausserhalb oder neben den reli- 
gidsen Lehren und ihren offiziellen Vertretungen, etwa abseits von den 
Kirchen, leben ? 

In Anbetracht dieser Situation ist es geradezu erstaunlich und 
merkwiirdig, dass die klassischen Spezialdisziplinen der Theologie 
nur am Rande von der psychologischen Erlebnisproblematik der 
Menschen unserer Zeit Kenntnis nehmen wollen, wahrend ihnen 
philologische und historische. Quellenforschung und Interpretation als 
die eigentliche wissenschaftliche Aufgabe nach wie vor gelten. Es 
ist bezeichnend fiir diese Situation, dass die Pastoralpsychologie als 
integrierender Bestandteil der Pastoraltheologie allenfalls noch be- 
riicksichtigt wird, wahrend Exegeten oder Dogmatiker vielfach nichts 
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mit der Religionspsychologie zu tun haben wollen. Sicher steht hinter 
dieser Distanzierung als Motiv eine iiberkommene Ablehnung der 
Psychologie insgesamt mit Zweifeln an ihrer Wissenschaftlichkeit. 
Diese Zweifel sind in der traditionellen Theologie umso grosser, je 
mehr sich die Psychologie mit naturwissenschaftlichen Fragestellungen 
und experimentellen Methoden befasste. Religionspsychologie ist den 
Schritt zum Experiment mitgegangen, wurde aber nicht zuletzt 
deshalb von den philosophischen und philologischen Schicksals- 
wachtern innerhalb der Theologie als Partner abgelehnt oder zu- 
mindest iibergangen. 

So vollzog sich auf dem Terrain der praktischen Theologie ein 
Entwicklungsprozess, der in der praktischen Seelsorge zu sakular 
bedeutsamen Ausfallserscheinungen fiihrte und weiterhin fiihren wird. 
Predigt und Sakramentenspendung, Caritas und Innere Mission 
beriihren weite Kreise der Menschen nicht mehr, weder positiv noch 
negativ. Bezeichnend ist dafiir, dass sich eine Reihe von ausserkirch- 
lichen Organisationen auf Weltebene bildeten (zum Beispiel Lions 
Clubs und Rotary Clubs), die solche caritative Aufgaben mit gesell- 
schaftlichen Reprasentativfunktionen iibernahmen und in bestimmten 
Kreisen einen grossen Zulauf finden. Die Gleichgiiltigkeit und die 
Uninteressiertheit in der Masse der Menschen christlichen Aufgaben 
gegeniiber wird von vielen davon Betroffenen aber dennoch als 
Mangelerlebnis mehr oder weniger bewusst erlebt. Menschen, die 
iiber dieses Mangelerlebnis nachdenken, bedauern dieses und schieben 
eine nicht geringe Schuld dafiir auf die im Wort steckengebliebene 
Theologie. 

Sicher ist, dass die Studierenden der Theologie, die im Lebensberuf 
als Seelsorger oder mindestens als Katecheten oder Diakone tatig 
werden wollen, den rein wissenschaftlichen Ballast eines Hebraisch- 
Studiums oder einer philologischen Betrachtung der Schriften von 
sich weisen, so wie es vorher manche Professoren mit der praktischen 
Seelsorge getan haben, um ja in ihrem wissenschaftlichen Ansehen 
nicht Schaden zu nehmen. 

Die religidsen Erlebnisprobleme wurden in einer so sich klassisch 
diinkenden Theologie beiseite geschoben oder nur am Rande ange- 
sprochen. Aber bestimmte Fragen sind trotzdem dringend geblieben; 
sie werden heute von einem Grossteil der Menschen nach wie vor als 
schicksalstrachtig erlebt : Warum kam es in der Masse zur religidsen 
Gleichgiiltigkeit? Warum sind die religids Gleichgiiltigen trotzdem 
religiés ansprechbar ? Wie miisen sie angesprochen werden, um religios 
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zu reagieren? Wie kommt es, dass ausserhalb der Religion, zum Bei- 
spiel als Reaktion auf materialistische Lebenskonzeptionen mit 
personalorientierten, also christlich ausgerichteten Wissenschafts- 
konzeptionen, geantwortet wird? Wie erklirt sich die Aktivierung 
religidser Erlebnisse gerade in denjenigen Kreisen, die bis vor kurzem 
sich davon scharf distanzierten (Hippies, APO, u.a.) und sich nunmehr, 
zum Teil jedenfalls, den Jesus People anschliessen? Woher kommt 
es, dass heute in — sicherlich gesellschaftlich nicht nach wissenschaft- 
lichen Prinzipien ausgerichteten — Parties religidse Erlebnisprobleme 
als besonders interessant aufgegriffen werden? Wie ist es also zu 
erkliren, dass die Fortschritte in der Wissenschaft, die kemeswegs 
religidse Aspekte vordergriindig bieten, seelsorgerlich relevant werden ? 
Zum Beispiel Jacques Monod’s »Zufall und Notwendigkeit« ebenso 
wie Pasqual Jordan’s »Schépfung und Geheimnis« (beide 1970). 

Wenn von der Allgemeinen Psychologie her soleche Probleme heute 
sogar als hochaktuell bezeichnet werden, so sollte die Religions- 
psychologie davon interessiert Kenntnis nehmen, viel mehr als es 
bislang geschah : Fiir die Pastoraltheologie ist die Religionspsycho- 
logie ein notwendiger und integrativer Bestandteil! Wegen des sach- 
lichen Zusammenhangs zwischen Pastoralgeschehen und -erleben, 
zwischen seelsorgerlicher Praxis und religidsem Inhalt kann weder 
eine institutionelle noch eine sachliche Trennung zwischen Pastoral- 
psychologie und Religionspsychologie wissenschaftlich gerechtfertigt 
werden. Sie miissen beide auf den Erkenntnissen der Allgemeinen 
Psychologie aufbauen. 


III. Die radikalen Erlebnisprobleme des modernen Menschen 


Bei der Diskussion neuer Studienpline und Priifungsordnungen 
fiir das Sachgebiet der Psychologie stellt es sich immer deutlicher 
heraus, dass keine psychologische Teildisziplin (z.B. Entwicklungs- 
oder Padagogische Psychologie oder Psychologische Diagnostik) ohne 
die Kenntnisse und Erkenntnisse der Allgemeinen Psychologie aus- 
kommt, einschliesslich der von ihr entwickelten, iiberkommenen 
oder systematisch zusammengestellten Methoden. Ebenso kann die 
Religionspsychologie (einschliesslich der Pastoralpsychologie) wis- 
senschaftlich nicht auskommen ohne Beachtung der Fortschritte in 
der Allgemeinen Psychologie. Die Religionspsychologie kann sich 
darum nicht mehr nur experimentell wissenschaftlich absichern, sie 
muss auch die Méglichkeiten der statistischen Validitats- und Relia- 
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bilitétskontrollen ihrer Aussagen ausniitzen; dariiber hinaus muss sie 
auch alle Informationschancen aufsuchen und dieselben gebrauchen; 
denn das religidse Leben schwebt nicht frei iiber den Wassern der 
Seele, sondern durchdringt letztlich (radikal = von der Wurzel her) 
das im Menschen mégliche und interindividuell-differenzierte Leben 
und Erleben. Dabei ist zu beachten, dass sowohl wissenschaftliches 
Bemiihen um die Religion méglich ist, aber auch, dass das religidse 
Erleben mit den Mitteln der Wissenschaft angegangen werden kann, 
also nicht gottlich-enthoben ist. 

Jede Form wissenschaftlichen Bemiihens um das religidse Erleben 
zieht die Religion an den Menschen heran, aber auch zu ihm herab 
(vgl. hierzu die symbolische Darstellung im Schema, 4). Auf der an- 


Abb. 1. Der Aufbau der Lebens- und Erlebniswelt 


Tafel J, Der Aufbau der Lebons- und Erlebniswelt 
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deren Seite bleibt das Transzendentale in der Person erhalten und 
unverdndert, es kann in die Person echt einfallen (Schema, 5), ohne 
menschlich heruntergezogen zu werden. Dieser Sinn fiir das Trans- 
zendente ist von Individuum zu Individuum verschieden und ver- 
schieden weit hinaus verlager, d.h. transzendiert. Insofern hat Feuer- 
bach recht : »Der Mensch schuf Gott nach seinem Bilde«. Aber Gott 
ist eben mehr als das jeweilige Bild, das dieser oder jener Mensch 
sich von ihm macht; denn auch die Addition dieser interindividuell 
verschiedenen Gottesbilder ergibt noch keineswegs ein geschlossenes 
und vollstindiges Bild von dem Gott oder von den Gottern. So wie 
jede Wissenschaft iiberhaupt, stdsst auch die religionspsychologische 
Wissenschaft an die Grenzen ihrer Erkenntnisfahigkeit. 

Immerhin, es gibt eine Basis, von der aus das Transzendente an- 
geblickt wird. Hs ist nicht die Erlebnisbasis, welche der Pflanze oder 
dem Tier eignet ; denn es ist ausschliesslich den Vermégen des Menschen 
anheimgegeben, sich mit Gott zu konfrontieren. Nur die Person wird 
erlebnismassig sich dessen inne, dass sie sich an etwas Héheres binden 
kann, an etwas, das iiber den Bereich der Person und ihrer Welt 
selbst hinausweist. Diese Fahigkeit ist an die Erlebnisfahigkeit eines 
personalen Wesens gebunden. 

Die personale Konstitution ist fiir die Allgemeine Psychologie 
die tragende Grundlage und wird auch neuerdings in verschiedensten 
Systemen der heutigen Psychologie in ihrer Bedeutung gesehen. 
Die personale Psychologie, von William Stern als personalistisch 
deklariert — und damit noch nicht in die richtige Gewichtung ge- 
bracht —, wird heute als dritte Revolution oder von japanischer Seite 
als dritte Kraft in der Psychologie bezeichnet. 


IV. Die aktuellen und speziellen Ansatzpunkte der 
Religionspsychologie heute 


Aus dieser personalen Grundkonzeption der Allgemeinen Psycho- 
logie ergeben sich fiir eine Religionspsychologie heute Ansatzpunkte, 
die von Religionspsychologen zur Kenntnis genommen werden sollten. 
Der moderne Mensch hat ein unverkennbares Bediirfnis, die Frage 
nach dem Sinn des Lebens zu stellen. Man vergleiche hierzu z.B. 
das Buch von Charlotte Biihler »Lebenslauf und Lebensziele«, Stutt- 
gart 1969. Dabei ist zu beriicksichtigen, dass diese Lebensproblematik 
auch von einem Teil der Jugend (Jesus People) und nicht nur von 
krichlich gebundenen Gruppierungen erlebt wird. Pastorale Begeg- 
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nungen werden dadurch erheblich erleichtert; sie werden geradezu 
zu einem Lebensbediirfnis vieler Menschen. Eine Untersuchung der 
letzten Zeit iiber die Beziehung zwischen Studierenden und Weltan- 
schauung ergab, dass die meisten Studierenden, die als Probanden 
angesprochen waren, ihre Eltern fiir autoritir halten, selbst mit sich 
unzufrieden sind und sich selbst als nicht richtig eingeschatzt erleben. 
Bezeichnend ist dabei, dass unter ihnen diejenigen Studierenden, 
die sich als religids bezeichneten, sich angeblich an Moralgrundsatze 
gebunden erachten, mit sich und ihrer Umwelt nach ihren Angaben 
zufriedener sind als andere. 

Uber die Erlebnisbedeutung von Bindungen und Verpflichtungen, 
von Verantwortung, Schuld und Stihne kann auch heute niemand 
hinweggehen, und dies wird mehr und mehr nicht nur den einfachen 
Menschen, sondern selbst den Intellektuellen bewusst. Mit Mass- 
regelungen, mit psychotherapeutischen Stiitzfunktionen, mit sozial- 
psychologischen Milieuverénderungen allein lassen sich die Konflikt- 
situationen der existentiell erschiitterten Einzelpersonen und ihrer 
Familien nicht losen. Das Problem der Norm und der Werte wird 
ausserhalb der Universititsphilosophie heute mehr und mehr dis- 
kutiert. 

Unverkennbar ist bei vielen psychologisch hilfesuchenden Menschen 
das Bediirfnis, Halt und Sicherheit zu finden. Das (zum Teil auch 
wissenschaftliche) Interesse an Norm- und Wertfragen, insbesondere 
an dem Wert des eigenen Selbst, der Selbstwertschdtzung und den 
Minderwertigkeitserlebnissen, bietet Anhaltspunkte fiir seelsorgerliche 
und nicht nur fiir psychotherapeutische Aufgaben. Darum sollte 
sich nicht nur die Psychologie, sondern insbesondere die Religions- 
psychologie in ihrem praktischen Zweig der Pastoralpsychologie mit 
diesen Fragen auch durch empirische Untersuchungen néher aus- 
einandersetzen, als es bislang der Fall war. So lasst sich insgesamt 
sagen, dass die personal-humanistische Gesamtkonzeption, die von 
der Allgemeinen Psychologie heute aus entwickelt wird, unter Kin- 
beziehung aller funktionalen Geschehnisse (Empfinden, Wahrneh- 
mung, Sehen, Héren, Riechen, Schmecken, Denken, Vorstellen, 
Merken, Behalten, Fantasieren, Lernen, Urteilen, Schliessen, Werten), 
sowohl pastoral- wie religionspsychologisch einen Hinstieg findet, 
um Lebens- und Erlebnisprobleme des Menschen, soweit irgendwie 
méglich, mit Unterstiitzung der Wissenschaft anzugehen und daraus 
dann auch Hilfen fiir den Menschen zu entwickeln. Dies sind rea- 
listische Erlebnisfakten, die noch dazu sehr bedeutsam sind, d h. sich 


420 Ww. ARNOLD 


existentiell fiir die Menschen darstellen, was bedeutet, dass sie als 
heraus- und hervorragend erlebt werden. 


V. Die religionspsychologische Bedeutung der personalen Begegnung 


Da fiir den modernen Menschen die Frage nach dem Sinn des Lebens, 
nach der existentiellen Stellung und Bedeutung seines eigenen Selbst 
wieder aktuell geworden ist, ergibt sich daraus der Sinn der F'ragens 
und das Bediirfnis, Antwort und Halt zu erhalten. 

Darum ist besonders fiir die Jugend, aber auch fiir den alteren 
Menschen in der Massengesellschaft das persénliche Gesprich lebens- 
notwendig. Die Haploration, das Gefragtwerden und das Befragt- 
werden sind fiir viele ein erster heilpidagogischer oder psychagogischer 
Akt, der einem dringenden Bediirfnis gerecht werden kann. Das 
Interview als Ausfragemethode ist die neue Form, sich iiber die Men- 
schen in einer grésseren Vielzahl zu orientieren; das Gruppengesprich 
ist die Kommunikationsform, die heute nicht zuletzt auch in aka- 
demischen Kreisen zu Ungunsten der Vorlesung bevorzugt wird; 
auch die Religionspsychologie muss von dem funktionalen Geschehen 
im Menschen ausgehen, wie die Menschen von heute sehen, héren, 
riechen, schmecken, denken und fiihlen. Dies ist die Aufgabe jenes 
Bereichs der Psychologie, der sich mit diesen Funktionen beschaftigt, 
um sie méglichst objektiv zu bestimmen. Die Psychologie muss aber 
auch die Erlebnismotive, die den Menschen bewegen (nicht nur im 
Raum der Kirche), erfassen und zur Grundlage von Bildung und 
Formung machen. 

Die Ausfragemethode, wie sie von der Wiirzburger Schule, ins- 
besondere unter Karl Biihler, entwickelt worden ist, gewinnt auf 
diese Weise in der modernen Zeit eine hochaktuelle Bedeutung. Die 
Moglichkeit der Selbstbeobachtung auch in ihrer verfeinerten Form, 
etwa auf dem Wege der nichtdirektiven Aussprache (Rogers), ver- 
schafft der unmittelbaren Selbstbeobachtung wie der fremd geleiteten 
Selbstbeobachtung neue Chancen; das nicht nur im Bereich der 
Psychologie, etwa der Sozialpsychologie, sondern insbesondere auch 
fiir den Bereich der Religion und der dort sich vollzichenden pastoralen 
Bemiihungen. 


VI. Die Ordnung als religionspsychologisches Schliisselproblem 


Ist es eine hochaktuelle, von vielen allerdings noch nicht anerkannte 
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wissenschaftliche Frage, ob in den Bereichen der Natur dieselben 
Grundregeln und Gesetze gelten wie in den Bereichen des Geistes ? 
Sind nicht schon Ansétze zu einem solchen umgreifenden und weit- 
reichenden Denken vorhanden : Etwa an der Nahtstelle zwischen 
Physik und Psychologie (vgl. hierzu etwa : die Beitrage von Heisenberg 
und Oppenheimer in : Humanistic viewpoints in Psychology, 1965), 
wo Spannung (E), Intersitét (I) und Hemmung (R) Ordnungsbegriffe 
geworden sind, die sowohl im Bereich der Natur wie des Geistes einen 
vorziiglichen Rang besitzen? Wiirde es sich nicht lohnen, in diesen 
Bereichen naturwissenschaftlich zu forschen im Interesse der mensch- 
lichen Existenz in der Welt? Enthalten etwa Formeln der folgenden 
Art : E = I.R Probleme der Zukunft (s. Arnold, 1970)? Natiirlich 
werden solche Fragestellungen von Kramer-Seelen nicht verstanden, 
denn diese brauchen kleine Probleme und wollen in Techniken, in 
begrenzten und darum oft sehr einseitigen Hypothesen Forschung 
betreiben ; aber es gibt auch axiomatische Hypothesen wie eben diese, 
dass das ganze Sein und Geschehen, welches die Menschen beobachten 
kénnen, gleichen Regeln gehorcht und gleichen Ordnungen unterworfen 
ist. Der humanistische Psychologe weiss heute, dass diese Proble- 
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matik in den ndchsten Jahrzehnten zum zentralen Thema aller 
Forschung iiberhaupt wird. 


‘ 
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ANMERKUNGEN ZU EINEM ECKHARTSTUDIUM 
VON 


EK, BERGGREN 


Halmstad 


»Gott hat gesandt seinen einzigen Sohn in die Welt. Dies sollt ihi 
nicht verstehen in bezug auf die dussere Welt da er mit uns ass und 
trank, ihr sollt es verstehen in bezug auf die innere Welt. Gott gebiert 
ihn in des Geistes Allerinnigstem, und dies ist die innere Welt. Hier 
ist Gottes Grund mein Grund und mein Grund Gottes Grund. — Wer 
immer in diesen Grund geschaut hat einen einzigen Augenblick, 
dem Menschen sind tausend Mark roten, gepragten Goldes wie ein 
falscher Heller«. (Textedition von F. Heer, Diese wird im folgenden 
gebraucht, wenn nichts anders gesagt wird). 

Diese Worte aus Eckharts Predigt iiber 1 Joh 4:9 sind ein gutes 
Zeugnis von Eckharts Auffassung und Erlebnis von dem Hohepunkt 
des geistlichen Lebens. Gott und die Seele, die Seele und Gott ist das 
immer wiederkehrende Thema. Alles soll unter den Gesischtspunkt, 
unter dieses Ziel gestellt werden. Das Erlebnis der Einheit ist das 
Ziel. Die Einheit zwischen der Seele und Gott. 

In der Geschichte der Philosophie wird Eckhart in die neuplato- 
nische Ideenlinie eingeordnet, die via Dionysios Areopagita durch 
das Geistesleben des Mittelalters geht. Aber er ist auch Schiiler von 
Thomas ab Aquino und seinem aristotelichen Intellektualismus. 
Gerade das Letzte, sein Intellektualismus ist in der Eckhartliteratur 
sehr stark hervorgehoben worden. 

Es ist doch deutlich, dass der Neuplatonismus in der Gedanken- 
welt Eckharts iiberwiegt. Alles ist ja hier von der neuplatonischen 
Einheitslehre inspiriert, von der Sehnsucht der Seele, von ihrer Kon- 
centration auf und ihrem Aufgehen in die Welt des wahren Seins. 
Das fiir Eckhart Spezifische liege, meint man, in seiner Auffassung, 
dass die Welt der Einheit innerhalb des Menschen existiere, oder 
dass sie da méglich zu erleben sei. Das Reich Gottes wird wirklich 
ein Reichtum »inwendig im Menschen«. Mann hat auch gesagt, dass 
Eckhart mit der Innigkeitseite des Christentums wirklich Ernst ge- 
macht habe. 
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»Wer immer in diesen Grund geschaut hat einen einzigen Augen- 
blick, dem Menschen sind tausend Mark roten, gepragten Goldes wie 
ein falscher Heller«. 

Hier spricht das eigentlich unbeschreibbare Erlebnis des Mystikers 
von der Einheit. Doch der Urgund des Seins sollte ohne alle schoénen 
Beschreibungen stehen. Das Sein kann ja nicht mit Begriffen bestimmt 
werden. Trotzdem bekommt es von Eckhart Bestimmungen wie 
Schénheit, Giite, Liebe, Wahrheit, Kraft. Eckhart kénnte dies mit 
padagogischen Griinden verteidigen. Vieles in seinen Schriften ist ja 
Reden der Unterweisung. 

Weil das Eine ausser allen Bestimmungen ist (determinatio est 
negatio), wiirde ja auch damit das Eingehen und Verschmelzung 
der Seele mit dem Hinen in der Entziickung oder Extase ohne nahere 
Bestimmungen sein, nicht beschrieben werden k6nnen. 

Joseph Maréchal, der bekannte Mystikforscher sagt betreffs dieser 
pseudo-dionysischen Mystiker mit ihrer Theologia negationis und ihrer 
Rede von der Entarmung des Menschen, ihrer Meinung, dass er ein 
Nichts werden soll um Gott Platz einzurdéumen : »I] serait puéril de 
s’en laisser imposer par ses expressions, qui a tout a coté leur contre- 
partie. L’Extase de Pseudo-Areopagite, des Eckhart, des Suso, des 
Tauler, des Ruusbroec n’est ni plus ni moins négative, que leur méta- 
physique«. (Etudes sur la psychologie des Mystiques, Paris 1938, 
I, 8.229). Was sie beschreiben ist ein positiver Extas. Manche von den 
hier angefiihrten Eckhartstellen kann man sehr gut in diese Richtung 
deuten. 

Eckhart spricht gern wie wir gehdrt haben von einem Schauen 
der Seele, von einem Schauen des Einen. Und gleichzeitig sagt er 
dass die Seele und Gott in der Entziickung eins werden. Die Relation 
Subjekt-Objekt wiirde also aufgehoben sein. Wie ist denn dies Schauen 
méglich oder wie hat man das zu verstehen ? 

Hine andere Frage die uns im folgenden beschaftigen wird ist die, 
wie die Seele dies Einheitserlebnis erreicht. Eckhart sei vor allem 
Intellektualist, sagt man. Das-Hinheitserlebnis sollte dann durch die 
Wirksamkeit des Intellekts erreicht werden. Wir werden im folgenden 
sehen wie damit eigentlich ist. 

Wir wollen mit der spateren Frage anfangen. 

Bekannte Begriffe der eckhartschen Gedankenwelt und _seines 
Lebensprogramms sind Worte wie »Abgeschiedenheit« und »Gelassen- 
heit«. Der Mensch soll sich von der Welt scheiden, nicht um seiner 
selbst willen handeln und leben sondern von dieser »Ichbezogenheit« 
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befreit auf Gottes Befehl handeln und leben. »Es ist ein gerechter 
Tausch und Handeln : soweit du ausgeht aus den Dingen mit all dem 
Deienen, soweit nicht weniger nicht mehr geht Gott ein in dich mit 
all dem Seinen«. Der Mensch soll »abgeschieden« von der Welt und 
»gelassen« von sich selbst »fiir Gott ledig« sein. 

Hine schwere Aufgabe. Eckhart weiss es schon. Wer nur einen 
einzigen Augenblick sich selbst lassen kénnte, ihm wiirde alles gegeben 
werden sagt er. 

Der Weg zu Gott geht also durch Ubung und Erziehung. Man kann 
hier wie Alois Dempf von Eckharts Askese reden. Der Mensch muss 
die ganze Zeit immer vorwarts gehen, mit einem nie aufhérenden 
Hifer das Ziel zu erreichen. Am letzten Ende kommt es auf die héchste 
Kraft der Seele, die Vernunft an, Gott in seinem Wesen zu fassen. 
Dieser Gedanke Eckharts hat ihm die Bezeichnung Intellektualist 
verlichen. Viele Textstellen kénnen und sollen in diese Richtung 
gedeutet werden. Es gibt aber auch andere die ein niiancierteres 
Urteil erlauben. 

Wir wollen aber mit einigen Worten beginnen, wo die herrschende 
Rolle des Intellekts hervortritt. 


»Vernunft die blickt hinein und durchbricht alle die Winkel der Gottheit, 
nimmt den Sohn im Herzensgrunde des Vaters und setzt ihn in ihren Grund. 
Vernunft, die dringt hinein, ihr geniigt nicht an Gite, noch an Weisheit noch 
an Wahrheit — ja nicht einmal an Gott selber. In vollem Ernst, ihr geniigt 
so wenig an Gott, wie an einem Steine oder an einem Baume. Sie ruht nimmer, 
sie bricht hinein in den Grund, aus dem Giite und Wahrheit herausbricht 
und nimmt es alles in principio, in dem Urbeginne wo Giite und Wahrheit 
ihren allerersten Ausgang nehmen, noch ehe sie tiberhaupt einen Namen 
gewinnen, noch ehe sie herausbrechen — in einem viel »hdheren« Grunde denn 
Giite und Weisheit sind. Ihrer Schwester, dem Willen der geniigt wohl an Gott 
sofern er gut ist. Die Vernunft aber, die scheidet dies alles ab, die geht hinein 
und bricht sich durch bis in die Wurzel, welcher der Sohn entquillt und aus 
der der heilige Geist hervorbliiht«. (Predigt Joh. 16:17-19). 


Hier scheint alles klar zu sein. Die Vernunft fasst das Wesen des 
Seins, Gott, der alles durchdringt und in welchem alle Dinge ihr 
Wesen und ihren Grund haben. Ist nun die Vernunft dasselbe als 
der héchste Teil der Seele, »das Fiinklein«, scintilla animae ? 

Bisweilen ist es notwendig beim Studium gewisser Textstellen 
zwischen zwei Bedeutungen zu unterscheiden. Es kann sich in etlichen 
Fallen um die Vernunft als psychische Kraft oder Vermogen handeln, 
in anderen Zusammenhangen um das Fiinklein oder den Seelengrund 
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als ontologische Wirklichkeit, wo »der Grund der Seele Gottes Grund 
ist und Gottes Grund der Grund der Seele«. 

Uns interessiert nun am nachsten die Vernunft als eine der héchsten 
Krafte der Seele: Ist sie wirklich in der geistlichen Welt Eckharts 
so iiberall herrschend ? 

In einer Predigt iiber Spriiche Salomonis 31:27 von den Kraften 
der Seele sagt Eckhart : »Die héchsten Seelenkrafte, derer sind drei. 
Die erste ist Erkenntnis, die zweite ist irascibilis, das ist eine auf- 
strebende Kraft, die dritte ist der Wille«. 

Interessant ist, dass diese drei Krafte der Seele in formaler Analogie 
des klassisch — platonischen Musters in drei entsprechende Tugenden 
veredelt werden, Glaube, Hoffnung und Liebe. Von dem Glauben 
heisst es : »Wenn das gottliche Licht sich in die Seele giesst so wird 
die Seele mit Gott vereint wie ein Licht mit dem Lichte. Alsdann 
spricht man von einem Licht des Glaubens und das ist eine gottliche 
Tugend. Und wohin die Seele mit ihren Sinnen und Kraften nicht 
kommen kann da triigt sie der Glaube hin«. 

Das Streben wird mit Worten beschrieben, die auch sehr wohl zum 
platonischen Eros passen wiirden : »Wie es dem Auge eigen ist Gestalten 
und Farben zu sehen und wie es dem Ohre eigen ist siisse Laute und 
Stimmen zu héren, so ists der Seele eigen mit dieser Kraft ohne Unter- 
lass emporzudringen. — Mit dieser Kraft wird Gott von der Seele 
ergriffen, soweit es iiberhaupt der Kreatur moglich ist«. 

Als eine Kuriositét kann hier die originale Deutung des bekannten 
Birnendiebstahls von Augustinus, gebeichtet und pessimistisch ge- 
deutet in Confessiones, angefiihrt werden. Die bése Lust zeigt sich, 
sagt Augustinus, gerade darin, dass die gestohlenen Friichte so viel 
besser schienen, weil sie verbotene Friichte waren. Nein sagt Eckhart, 
sie waren wirklich so viel besser, weil es so viel Miihe gekostet hatte 
sie zu bekommen. So ist es auch fiir die Seele mit der Gnade, die erringt 
werden muss. Sie wird viel wertvoller erlebt als die gewdhnliche, die 
jederman bekommt ! 

Die dritte Kraft schliesslich, der Wille. Von dem sagt Eckhart, 
dass er »wie ein Antlitz allezeit Gott zugekehrt ist in géttlichem Wollen 
und aus Gott die Liebe in sich hineinschépft. Da wird Gott ergossen 
in die Seele und die Seele in Gott, und so wird es geheissen eine géttliche 
Minne«. Vielleicht wird hier das beabsichtigt was spétere Theologie 
gern vom Wege des Mystikers ausschliesst, nimlich agape! 

Die Vollkommenheit der Seele, heisst es weiter, ist »daran gelegen : 
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an HErkenntnis, am Begreifen des dass sie Gott begriffen hat und an 
der Vereinigung in vollkommener Liebe«. 

Eckhart spricht oft von dem Eifer und der Hitze im Gottsuchen 
eines Menschen. »Geradeso wie wenn einem hitzig diirstet so mit rechtem 
Durst : er mag wohl anderes tun als trinken und mag auch wohl an- 
derer Dinge gedenken, aber was er auch tue oder bei wem er sei, in 
welchem Wiinschen oder Gedanken oder welchem Tun : ihm vergeht 
doch das Bild des Trankes nicht, solange der Dust wihrt, und so viel 
grosser der Durst ist, soviel mehr und inwendiger und lebhafter und 
dauernder ist das Bild des Trankes. Oder wer da hitzig ein Ding liebt 
mit ganzer Kiaft, so dass ihn nichts anderes freut und ihm zu Herzen 
geht denn nur das Eine, so dass er dies nur will und gar nichts sonst 
— und in allen Dingen findet er das Bild des Einen und es ist ihm um 
so lebhafter zugegen, je mehr die Liebe tief und tiefer wird«. (Von 
der Abgeschiedenhertt und vom Gotthaben). 

Hier wird wirklich von einem echten Eros im geistlichen Leben 
Kckharts gezeugt. 

Er war Scholastiker und daran gewohnt die Krafte der Seele zu 
analysieren. Und wie dltere »Vermégens - psychologie« trennt er 
Vernunft, Gefiihl und Wille voneinander. In der Tat ist natiirlich seine 
Vernunftaktivitat im héchsten Grade mit einer starken Motivation 
vereint. Von psychologischen Standpunkt aus muss es falsch aussehen 
die Erkenntnisseite einseitig zu betonen. Eckharts an mehreren 
Stellen dokumentiertes Misstrauen und Abneigung gegen gefiibls- 
massige Ubertreibungen haben sicher zu seiner starken Akzentuierung 
der Erkenntnis und des Intellekts beigetragen. Gott soll mit der Ver- 
nunft gefasst werden. Ja, aber der Grund, die Motivation seines 
Strebens hat auch andere Elemente. Dies geht wohl schon durch die 
oben angefiihrten Schriftstellen hervor. Es wird noch deutlicher 
wenn man seinen Gottesbegriff untersucht. 

In seiner Rede »Von der Abgeschiedenheit und vom Gotthaben« 
sagt Eckhart : »Dieses wahre Gotthaben ist am Gemiite gelegen und 
an einer innigen und bewussten Hinwendung und Strebung zu Gott, 
nicht etwa an einem gleichmassig stetigen Denken an Gott, denn das 
ware der Natur unméglich zu erstreben und wiire auch gar schwer 
und nicht einmal das Allerbeste. Der Mensch soll nicht bloss einen 
gedachten Gott haben und es sich bei dem genug sein lassen — Viel- 
mehr : man soll einen wesenhaften Gott haben, der hoch iiber den 
Gedanken der Menschen ist und aller Kreatur«. 

Nicht bloss ein gedachter Gott sondern ein Gott der hoch tuber 


428 E. BERGGREN 


den Gedanken der Menschen ist. Wie ist es dann méglich fiir den 
Menschen einen solchen Gott zu fassen? Und welchen Sinn hat es 
am Ende von dem eckhartschen Intellektualismus zu sprechen der 
imstande sein soll Gott zu fassen ? 

Eckhart spricht oft von Gott als Gott der Liebe. In einer Predigt 
iiber Joh. 4:23 sagt er zum Beispiel, dass Gott uns Menschen so sehr 
liebt dass er kaum darauf warten kann, dass die Seele sich von der 
Welt wendet und von den weltlichen Dingen losreisst. Kinen solchen 
Hifer hat er uns zu lieben. Er kann sich niemals von den Menschen 
wenden, obgleich der Mensch weit von ihm sein kann. 

Zwar scheidet Eckhart wie gesagt zwischen der Giite und der 
Vernunft Gottes und setzt die Vernunft héher. Aber auch die Giite 
hat ihren Platz : »Ich sprach in der schuole, daz verniifticheit edeler 
ware dan wille, und gehérent doch beidiu in diz lieht. — Wille nimet 
Gott under dem kleide der giite. Verniifticheit nimet Gott bloz, als 


er entkleidet ist von giite und von wesene — Ware giite an Gott 
niht, min wille enwélte sin niht«. (Pred. Syr. 50:6-7, Deutsche Werke, 
Ip Biel 38r££.): 


Ein anderes Mal : »In der Minne da sich Gott selben inne minnet, 
in der minne minnet er mich, und diu sele minnet Gott in derselben 
minne da er sich selben inne minnet. Und enware disiu minne niht, 
dar inne Gott diu sele minnet, der heilige geist enware niht. Es ist 
ein hitze und ein uzbliiejen des heiligen geistes, dar inne diu sele Gott 
minnet«. (Pred. Syr. 16-17, Deutsche Werke, I, 8. 159 ff.,). 

In diesen Textstellen zeigt sich Eckharts Auffassung von Gott als 
die Einheit die von der Vernunft alle ihre Bestimmungen abgekleidet 
werden muss, um in ihrem Wesen gefasst werden zu kénnen. Aber 
gleichzeitig wird ja mit aller wiinschenswerten Deutlichkeit betont, 
dass Giite und Liebe notwendig in Gottes Offenbarung hervortreten 
miissen. Und auch dass diese Liebe vor und unter das Suchen und 
Streben des Menschen gegen Gott liegen muss. Die Motivation ist 
klar. Eros ist von agape beeinflusst. Ja Eckhart meint sogar dass 
wir Gott mit derselben Liebe lieben als die mit der er uns liebt. 

Wenn man diese verschiedenen Elemente in Eckharts Gottesbegriff 
bedenkt, entsteht der Gedanke, dass das neuplatonische Schema 
hier von dem Christlichen Hauptmotiv des Gottesbildes durchge- 
brochen wird. Gott ist die Einheit, in seinem Kern nur von der Ver- 
nunft fassbar. Ja, aber er ist auch die Liebe, die den Menschen sucht 
und den entscheidenden Grund fiir sein energisches Gottsuchen gibt. 

Die Liebe als Grund im Wirken Gottes geht auch von Formulie- 
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rungen hervor die das Unio selbst gelten. In den Zeilen aus Eckharts 
Predigt iiber die Spriiche Salomonis 31:27, die wir oben zitiert haben, 
lasen wir dass die Vollkommenheit der Seele auf der Erkenntnis 
ankommt aber auch auf der Liebe, auf der Vereinigung in vollkom- 
mener Liebe. Kin anderes Mal sagt Eckhart : 


»Kz ist unde hat so groze einunge Gott mit der sele daz ez ungeloublich ist. 
Unde Gott der ist so hoch ime selber daz dar zuo nihtes niht gelangen mac 
mit der verstentnisse. Allez, daz diu verstentnisse begrifen mac, und 
allez, daz diu begerunge begern mac daz ist Gott niht. Da diu verstentnisse 
und diu begerunge endet, da ist ez vinster, da liuhtet Gott«. (Pred. Luk 7:14, 
Pfeiffer, F., Deutsche Mystiker des XIV Jarh., II, Leipzig 1857, 8. 256 f.). 


Der Verstand geniigt nicht, noch der Wille Gott zu fassen. Aber 
wo sie aufhéren kommt Gott wie das erlésende Licht in die Seele. 

Das Letzte ist interessant nicht am wenigsten weil Eckhart hier 
klarmacht dass das Entscheidende in dem Gotteserlebnis am Ende 
als eine Gabe zu dem Gottessucher kommt. Gottes Liebe ist teils 
das Motiv des Emporstrebens teils die Macht die der Seele die Voll- 
kommenheit des Unioerlebnisses verleiht. Eckhart ordnet sich hiermit 
in die Reihe der grossen Mystiker ein. Das héchste Erlebnis ist eine 
Gabe Gottes. 

Damit sind wir zur zweiten Haupfrage, die wir gestellt haben, 
gekommen. Wie ist dieses héchste Erlebnis psychologisch denkbar ? 
Die Relation von Subjekt — Objekt ware aufgehoben und doch schaut 
die Seele das Licht. 

Hine der gréssten in der Geschichte der Mystik, Teresa von Avila, 
hat frank geantwortet. In dem Unioerlebnis sind wirklich die Seele 
und Gott eins. Nach dem Erlebnis wird die Seele bewusst und versteht 
was sie gesehen und erlebt hat. »Quand Dieu éléve lame 4 union, 
il suspend l’action naturelle de toutes ses puissances, afin de mieux 
imprimer en elle la véritable sagesse. Ainsi elle ne voit, ni n’entend, 
ni ne comprend pendant qu’elle demeure unie 4 Dieu... Mais, me 
direz vous, comment peut-il se faire que l’Ame ait vu, entendu qu’elle 
a été en Dieu et Dieu en elle, puisque durant cette union elle ne voit 
ni n’entend. Je 1éponds qu’elle ne le voit pas alors, mais qu’elle le 
voit clairement plus tard, aprés qu’elle est revenue a elle-méme et 
elle le sait non point par une vision mais par une certitude qui lui 
reste et que Dieu seul peut lui donner«. (cit. nach Maréchal a.a.0., 
S. 149. of. Vie de S. Therese, hrsg. Marcel Bouix, Paris 1927, Kap. 25). 

Ahnliche Ausspriiche kann man auch bei Eckhart finden. Ihre 
Meinung ist, dass die Seele in Unio von nichts weiss aber dass sie 


430 E. BERGGREN 


wenn sie bewusst wird, bewusst dass sie Gott schaut und liebt, da 
hat sie die Entziickung verlassen und ist in der gewohnlichen Welt 
der Erfahrung zuriick. 

Gibt es denn Bewusstlosigkeit in Unio? Nein gewiss nicht. Da 
geschiet etwas Unerhértes, was die Mystiker mit den meist glinzenden 
Worten beschreiben : eine neue Klarheit, tiefste Einsicht, Reichtum, 
Gliick, Freude, Kraft, Ruhe, Freiheit. So auch bei Eckhart. Wer in 
diesen Grund einen einzigen Augenblick geschaut hat, der hat einen 
Schatz so schon gesehen, dass alles auf der Welt leere Schattenbilder 
wird. Oder wie in den folgenden Worten : »Eya, wan weren der sele 
augen uf getan, daz diu verstentnisse an schouwete die Wahrheit ! 
Wizzent dem menschen weren alliu dine alz lihte ze lazende als ein 
erweize oder ein linse, ja bi miner sele alliu dine weren diesem menschen 
als ein niht«. (Pred. Luk 7:14., Pfeiffer, a.a.0., S. 257). 

Die Ahnlichkeit was den Inhalt betrifft mit den Worten der Seherin, 
gesprochen zu Sokrates in Platons Symposion, ist auffallend. Bemer- 
kenswert ist auch dass Eckhart in den Texten, wo die Rede von ahn- 
lichen Erlebnissen ist, oft das Wort schauen gebraucht. Das erinnert 
an die platonische Tradition. Bei Platon schaut man das Schéne an 
sich. Und es wird ein Schliisselwort bei Plotinos. Und doch ist von 
keinen eigentlichen Visionen die Rede. Eckhart ist ja ebenso miss- 
trauisch, gegen solche dusseren Visionen wie gegen Gefiihle und 
Gefiihlsamkeit im Zusammenhang mit religidsen Erlebnissen. 

Aber doch spricht er von dem Schauen. Und niemand schaut! 
Gewiss! Aber dass die Mystiker doch bestimmt sagen dass »die Zwei- 
heit« in Unio aufgehoben ist, muss man doch in einiger Weise zu ver- 
stehen versuchen. 

In der Psychologie der Mystik hat man von »Monoideismus«, Auto- 
hypnos, Trance und dergleichen gesprochen. Es ist méglich, dass 
solche Erklarungen in gewissen Fallen relevant sein kénnen. Aber 
wenn man solche Phéinomeme in der »Profanpsychologie« und die 
héchsten Erlebnisse der grossen Mystiker paralleliziert, muss man 
wohl auch den grossen Unterschied klarmachen. Bei den grossen 
Mystikern handelt es sich ja um den héchsten Lebenswert, etwas 
was das ganze Leben Sinn und Inhalt gibt. Und es handelt sich auch 
um grosse menschliche Begabungen die im allgemeinen sehr kritisch 
sind nicht am wenigsten ihren eigenen Erlebnissen gegeniiber. Aber 
sie haben all ihre Kraft darauf gesetzt, mit demjenigen in Verbindung 
zu treten, den sie als die wahre Wirklichkeit angesehen haben. Das 
eigene Ich wird ein Nichts in Verhaltnis zu dieser Wirklichkeit. Der 
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Mystiker strebt nach der Vereinigung zwischen seinem Ich und Gott. 
Das Ich geht in das grosse Du auf. Besonders muss dies der Fall 
werden bei Mystikern von Eckharts Typus, weil ja fiir ihn der edelste 
Teil der Seele ontologisch von demsélben Wesen wie Gott ist. 

Erlebnismissig kann man sich viellicht denken, dass dies auf fol- 
gende Weise geschiet. Das Bewusstsein des Mystikers hat keine 
Vorstellung mehr von einem Ich oder einem Du, sondern wird von 
einem starken, erhebenden Lebensgefiihl durchstromt, wo alles zu- 
sammenfliesst, alle Differenzierung verschwunden ist. Wie in einem 
stillfliessenden Fluss wo alle harte Gegenstinde ihre scharfen Ecken 
verloren haben, alles verschmiltzt ist, alle Nebenfliisse eingeflossen 
sind, in einem einzigen Strom gemischt, wo alle diese Gegenstinde, 
Nebenfliisse wie Fermente sind und doch unméglich zu scheiden. 
Das Ich ist in ein grésseres Kraftfeld aufgegangen, eine Kraft die die 
Person iiberwaltigt und sie in ihrer efemiren Existenz einnimmt. 

Das Wunderbare mit einem Mystiker wie Eckhart ist dass er trotz 
seiner Hinsicht in die Nichtigkeit dieser Welt und seiner starken 
Konzentration auf die Welt des wahren Seins und das Unioerlebnis 
so eine Gesundheit und Offenheit den Mitmenschen gegeniiber behalten 
hat. In einer seiner Reden der Unterweisung sagt er diese Worte, 
die spater so oft zitiert geworden sind , »Wie ich oft schon gesagt 
habe : Ware der Mensch so hoch in Verziickung wie ehedem Sankt 
Paulus, und er wiisste einen siechen Menschen der eines Siippleins 
von ihm bediirfte, ich achtete es weit besser du liessest aus Liebe 
von der Verziickung und dientest dem Bediirftigen in grdsserer 
Minne«. 

Auch die Auslegung Eckharts iiber den Text von Marta und Maria 
in Lukas 10 ist bezeichnend. Er meint dass Marta sich auf einer héheren 
Stufe als ihre Schwester befindet. Sie ist in ihrer geistlichen Entwick- 
lung weiter gekommen. Maria bleibt noch in der Meditation, wahrend 
Marta schon die Vereinigung mit Gott erlebt hat und deswegen in 
Freiheit und Liebe ihren Mitmenschen dienen kann! 

Diese praktischen Exempel bezeugen die Rolle, die die gottliche 
Liebe fiir Eckhart spielt, sowohl was sein Gottesbild gilt als auch 
sein hiéchstes geistliches Erlebnis und die andringenden Angelegen- 
heiten des Erdenlebens. 
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Miinchen 


Als Hinfiihrung zu unserer Fragestellung diene ein Hinweis auf 
einschlagige Berichte und Tatsachen. 

1. Da ist z.B. der Bericht des deutschen Philosophen Immanuel 
Kant in der Schrift »Triume eines Geistersehers, erlaéutert durch 
Traume der Metaphysik« (1766) tiber den schwedischen Regierungs- 
beamten und Gelehrten des 18. Jh. Emanuel Swedenborg, der auf 
der Heimreise von England wihrend eines Abendessens in Géteborg 
plotzlich von einer inneren Unruhe befallen wird und im Geiste ein 
GroBfeuer schaut, das zu gleicher Stunde in Stockholm, also weit 
iiber 100 km Luftlinie entfernt, groBen Schaden anrichtet. — Der 
Bericht dariiber trifft nach den Méglichkeiten des damaligen Nach- 
richtendienstes erst am iibernichsten Tag in Géteborg ein, und, 
siehe, die von Swedenborg geschilderten Details entsprachen den 
Tatsachen. 

2. Da ist u.a. ein Erlebnisbericht, wie er mir vor 30 Jahren ge- 
schildert wurde. Kine Dame erscheint beim Kanonikus Lang, dem 
einstigen Weihbischof von Zagreb, der im Rufe der Heiligkeit ge- 
storben ist und bei den Glaéubigen in groBem Ansehen stand : sie 
bittet den Kanonikus (also nicht den zustandigen Pfarrer und Seel- 
sorger), umgehend zu Herrn N. N. in der Oberstadt zu kommen und 
ihm die Sterbesakramente zu spenden. — Der Kanonikus begibt 
sich sofort in die Wohnung des Herrn, zu dem er gerufen wurde. 
Die Hausgehilfin offnet die Tiir, ist aber erstaunt iiber das Anliegen 
des Besuchers, denn der in Frage stehende Hausherr sitze gesund an 
seinem Schreibtisch; zudem weif niemand, wer die Dame sei, die den 
Versehgang veranlaBt hat. — Zur Klérung der Sache wird der Kano- 
nikus in die Wohnung gefiihrt. Im Zimmer des »Sterbekandidaten« 
erblickt er ein Portrait, das seine Aufmerksamkeit gefangen nimmt. 
Er fragt : Wer ist diese Dame? Die Antwort des Hausherrn : »Meine 
verstorbene Mutter«. — Der Kanonikus : »Genau so sah die Dame 
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aus, die bei mir war und mich bat, zu Ihnen zu kommen«. — Man 
unterhalt sich iiber das Ratselhafte dieses Falles, geht iiber zu anderen 
Fragen und wie es der Verabschiedung entgegengeht, meint der 
Hausherr : »Nachdem Sie, Hochw., schon da sind, kénnte ich bei 
Ihnen beichten, denn — ich war schon seit Jahren nicht mehr bei 
den Sakramenten«. — Nun, es geschieht. Und das Merkwiirdige : 
der Kanonikus erfihrt am darauffolgenden Tag, sein Pénitent sei 
unerwarteterweise einem Schlaganfall erlegen. Der Tod, wie ein Blitz 
aus heiterem Himmel! Im Lichte des Glaubens gesehen : die tote 
Mutter konnte der Vorbereitung auf den unerwarteten Tod gedient 
haben. 

3. Aus der Lebensgeschichte des hl. Don Bosco erfahren wir, er 
habe sich als junger Student mit einem Freund und Mitstudenten 
nach einem ernsten Gesprach iiber die Letzten Dinge dahin verleiten 
lassen, das gegenseitige Versprechen einzugehen : »Wer von uns als 
erster stirbt, wird dem anderen erscheinen und melden, wie es mit 
ihm steht«. Sie kniipften allerdings das Versprechen an die Bedingung : 
»Wenn es Gott gefallt«. — Boscos Freund ist bald darauf gestorben. 
Der Heilige beschrieb, wie ihm der Tote in der Nacht erschien (im 
Schlafraum) und meldete : »Bosco, ich bin gerettet«. Der Heilige schil- 
dert auch die Angstzustinde, die e1 dabei erlitt und fiigt hinzu, er 
habe sich am Rande der Vernichtung gefiihlt und wiirde niemand 
raten, ein ahnliches Versprechen einzugehen. 

Solche und ahnliche Berichte pflegen die einen mit dem einfachen 
Hinweis abzutun, es handle sich nicht um wissenschaftlich gesicherte 
Beobachtungen, sondern um unverbindliche Erlebnisberichte; am 
besten sei es, die Darstellungen auf sich beruhen zu lassen. — Andere 
wiederum méchten solche Erlebnisse, soweit sie ihnen glaubwiirdig 
erscheinen, zur Grundlage ihrer Religion machen, durch sie auch die 
Richtigkeit ihres Glaubens an ein Fortleben nach dem Tode bestatigt 
wissen, so sehr, da8 ihnen sauberes philosophisches Denken und hi- 
storisch verbiirgte Offenbarungslehre iiberhaupt erst relevant zu werden 
scheinen, wenn sie von Erlebnissen der geschilderten Art getragen 
sind. 

Dies gebietet, zunaichst einmal eine Bestandsaufnahme vorzuneh- 
men, die gesicherten Tatsachen in ihren Erscheinungsweisen mit 
geeigneten Namen zu versehen, sie in ihrer gegenseitigen Abgrenzung 
und Zuordnung zu sehen und daraufhin zu befragen, ob und wie sie 
mit echter Frommigkeit in Beziehung stehen. 
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Der Bereich von Erlebnissen, dem wir uns zuwenden, wurde bis 
vor einigen Jahrzehnten vorwiegend als »Okkultismus« bezeichnet. 
Gemeint war mit dieser Bezeichnung, da8 es um Wirkungen gehe, 
die von geheimen (okkulten) Kraften oder Ursachen stammen. Der 
weiteren Frage, ob diese geheimen Ursachen nur tatsachlich unbe- 
kannt oder auch grundsdtzlich unerkennbar sind, schenkte man 
keine besondere Beachtung; sie war jedenfalls nicht entscheidend. 

Wir diirfen feststellen : Es gibt den sog. Okkultismus als Randgebiet 
der Religionspsychologie. Der Fragenkreis des Okkultismus erweckt 
— wegen des Namens »okkult« — den Eindruck einer Pseudowissen- 
schaft. Es wird deshalb unsere wichtigste Aufgabe sein, die zu behan- 
delnden Phinomene in eine wissenschaftlich vertretbare Begrifflich- 
keit zu bringen. Dann aber auch, zu zeigen, ob und inwieweit die 
begrifflich faSbaren Phainomene als Tatsachen nachgewiesen sind. 
Weitgehend offen wird die Frage bleiben, wie die als Tatsachen 
nachgewiesenen Phinomene theoretisch zu deuten sind. 

»Okkultismus« als Gegenstand wissenschaftlicher Forschung ist im 
Grunde ein Widerspruch. Als Wissenschaft hatte sich der Okkul- 
tismus mit Erscheinungen zu beschiftigen, die nach den uns bekann- 
ten Gesetzen der Natur und des Geistes keine Erklarung finden kénnen, 
die also grundsdtzlich »geheim« (okkult) sind. Etwas in den Bereich 
des Okkulten verweisen, heiBt, auf jede Méglichkeit wissenschaftlicher 
Erklérung verzichten. Wie soll also als Wissenschaft gelten, was 
sich wissenschaftlicher Fassung grundsatzlich verschlieBt ? 

Hinen vertretbaren Sinn haben die in Frage stehenden Phanomene 
erst dann, wenn man annimmt, da8 sie grundsatzlich innerhalb des 
Physischen und Psychischen ihre Erklirung finden, da aber die 
Gesetzlichkeit, der sie unterliegen, noch nicht so greifbar und definier- 
bar ist, wie etwa die in der Wissenschaft anerkannten Gesetze der 
Physik oder der Psychologie, z.B. das Trigheitsgesetz oder das Gesetz 
der Assoziation von Vorstellungen und Gedanken. Die genannte 
Gesetzlichkeit liegt also, so wird angenommen, iiber die uns bekannten 
Gesetze von Physik und Psychologie hinaus (das ist mit dem Prafix 
»parad angedeutet!), iibersteigt sie aber nicht schlechthin, so da’ 
Paraphysisches und Parapsychisches eines Tages als Physisches und 
Psychisches werden angesprochen werden diirfen. 

Traum und Hypnose, Suggestion und Halluzination gehéren heute 
in die Psychologie, obwohl manches an ihnen noch ungeklart ist. 
Die sogenannten okkulten Phinomene sind in der Regel an merk- 
wiirdige Fahigkeiten bestimmter Personen gebunden. Wir nennen 
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diese Personen Medien oder Metagnome, weil sie die genannten Er- 
scheinungen vermitteln bzw. zu deren Erkennen notwendig sind. 
Ks ist falsch, wenn man damit eine sittliche Qualifikation verbindet. 
Ebenso falsch ist, wenn man die Medien schon deshalb verdachtigt, 
weil sie nicht jederzeit nach unserem Belieben zur Verfiigung stehen 
kénnen. Die mediumistische Fahigkeit kann sehr wohl an Bedingungen 
gekniipft sein; sie kann mehr oder weniger vorhanden sein; sie kann 
zeitweise sehr oder auch ganz nachlassen. Wir diirfen hier nicht im 
voraus Bedingungen fiir ihre Echtheit stellen, sondern miissen — wie 
sonst — die Bedingungen aufdecken, unter denen sich die in Frage 
stehenden Erscheinungen einstellen, auch wenn sie selten sind. 

Zu beachten ist, daB die Medien nicht zu jeder Zeit und nicht in 
jedem beliebigen Zustand zeigen kénnen, was sie vermogen. Sie 
miissen in der Regel dem Normalzustand entriickt werden, d.h. iiber 
diesen hinausgehen (transire). Vom lateinischen transire stammt die 
Bezeichnung Trans, die heute freilich zumeist nach der englischen 
Schreibweise Trance geschrieben wird. 

Die mediumistische Fahigkeit ist eine besondere Machtigkeit des 
Seelischen, von der wir zuverlassig nur wissen, daB es sie gibt. Worin 
diese Machtigkeit besteht, 148t sich beim heutigen Stand der For- 
schung nicht sagen. Die relative Seltenheit dieser Machtigkeit bringt 
ihre Trager in den Verdacht des Betrugs, der Unredlichkeit. Dieser 
Verdacht wird dadurch gesteigert, daB die Medien gelegentlich undis- 
poniert sind; dann auch dadurch, da8 sie hin und wieder — in der 
Gefahr des Versagens — zur Selbsthilfe greifen und sich dadurch 
kompromittieren. Von jenen, die eigentliche Betriiger und Schwindler 
sind, hier zu sprechen, eriibrigt sich. — Worauf hingewiesen zu werden 
verdient, ist der Umstand, da8 die vorhin genannte Machtigkeit der 
Medien nicht unter jedweden Bedingungen einsatzbereit zu sein 
braucht. Es geniigt, da8 sie unter bestimmten Bedingungen und zu 
bestimmten Zeiten in ihrem Vorhandensein feststellbar ist : unter 
Kontrollbedingungen, die auch sonst in der Wissenschaft anerkannt 
werden. Von der Trance wissen wir nur, da8 sie eine Art autohyp- 
notischen Zustands ist, ein Zustand, der entweder spontan oder auch 
auf Higenbefehl eintritt, und zwar in der Regel den Grad des sogenann- 
ten Somnambulismus aufzeigt, fiir den tiefer Schlaf, Erstarrung der 
Muskeln, Zuginglichkeit fiir Halluzination und Suggestion charakte- 
ristisch sind. 


Was wir hier behandeln, kann zunichst eingeteilt werden in para- 
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physische und parapsychische Erscheinungen, in Paraphysik und 
Parapsychologie. Von den ersteren wird angenommen, daf sie aus- 
schlieBlich der Naturgesetzlichkeit unterliegen, von den letzteren 
dagegen glaubt man die Krafte von Geist und Seele zu ihrer Erklérung 
heranziehen zu miissen. Ich nenne zundchst nur ganz kurz als auf- 
fallende paraphysische Phanomene folgende : 

1. Die Telekinese : das Sich-bewegen von Kérpern ohne mechanische 
Ursache. Hierher gehéren auch die sog. Apporte, d.h. das vollig uner- 
klarliche Auftauchen oder Verschwinden eines Gegenstandes, in Durch- 
dringung von Wanden oder Schrinken. Hierher gehéren auch Typto- 
logie und Raptologie, Telepyretik und Teleakustik, je nachdem ob 
es sich um physikalisch unerklarliche Klopf-, Feuer- oder Toner- 
scheinungen handelt. 

2. Teleplastik oder Materialisationsphinomene : das unerklarliche 
Auftreten von Phantomen, das Sich-bilden einer stofflichen Masse, 
ebenso ihr Verschwinden, wie z.B. eine nasse, kalte, schleimige orga- 
nismusaihnliche Masse am Munde des Mediums, das Sich-bilden eines 
Fingers, einer Hand usw. In der einschlagigen Literatur wird iiber 
viel derartiges berichtet. Manches wurde unter strengen wissenschaft- 
lichen Kontrollmafnahmen herbeigefiihrt und iiberpriift. Ein end- 
giiltiges Urteil tiber die Tatsichlichkeit des Geschehens ist noch nicht 
méglich. Noch weniger méglich ist freilich auch ein Urteil, welches 
alle Berichte als Phantasie und Falschung hinstellen méchte. 

Wenden wir uns nun den parapsychischen Erscheinungen zu. Sie 
sind nicht nur fiir unseren Fragenkreis in Beziehung zur Religion viel 
wichtiger, sondern bilden auch an und fiir sich das Hauptproblem der 
seinerzeit als Okkultismus gekennzeichneten Erscheinungen. 

Wir fragen, ob die in so zahlreicher und so schillernder Vielfalt 
berichteten Falle, soweit sie als Phinomene des Seelischen anzuspre- 
chen sind, eine gewisse Klassifizierung gestatten. — Soweit sich das 
als méglich erweist, ergibt sich die weitere Frage : Lassen sich die para- 
psychischen Phinomene auf einige Grundphinomene zuriickfiihren ? 
Gibt es vielleicht sogar ein einziges Grundphinomen, so daB wir von 
einem Urphaénomen sprechen kénnen, etwa in dem Sinn, daB alles 
parapsychische Geschehen im Grunde Telepathie ware ? 

Zunichst seien ganz kurz die in Rede stehenden Phinomene be- 
schrieben und mit jenen Namen bezeichnet, die dafiir verwendet 
werden. 

1. Psychometrie : anhand eines Gegenstandes (wie Ring, Brief, 
Taschenmesser usw.) enthiillt das Medium Angaben aus der Ver- 
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gangenheit der einstigen Besitzer dieser Gegenstinde. Da hier nichts 
gemessen wird, ist der Ausdruck »Psychometrie« nicht gliicklich gewahlt. 
Besser wiirde man sagen : Hylomantie im Sinne von BloBlegung eines 
verborgenen Wissens. Aber auch dieser Ausdruck ist nicht ganz 
zutreffend, da er eher ein Voraussagen andeutet als vom Freilegen 
vorhandenen Wissens spricht. Das Medium Frau Piper aus Boston 
hatte seinerzeit dem bekannten amerikanischen Philosophen und 
Psychologen William James verbliiffende Enthiillungen gemacht. 

2. Telepathie, eine Erscheinung, die ich fiir die zentralste in der 
Parapsychologie halte. Sie besteht darin, da gewisse seelische Inhalte 
(wie Gedanken, Gefiihle, Vorstellungen, Stimmungen) unmittelbar von 
Seele zu Seele iibertragen werden. Ausgeschlossen sind dabei nicht nur 
die gesprochene und geschriebene Sprache, sondern alle Bewegungen 
und Ausdruckserscheinungen des Leibes. Dabei kann es sein, dass je- 
mand als Medium nur zum Empfangen geeignet ist, wihrend ein anderer 
nur als Sender wirksam wird. Man spricht von Spontantelepathie, 
wenn das Senden und Empfangen einfach so-vor sich geht, da es 
nicht erst bewuBt gewollt werden muB. Und man spricht von Expe- 
rimentaltelepathie, wenn das Senden und Empfangen absichtlich 
herbeigefiihrt wird. 

Aus dem Gesagten diirfte klar sein, da8 die Ausdriicke »Gedanken- 
iibertragung« und »Gedankenlesen« zu eng sind. Sie beziehen sich nur 
auf einen Ausschnitt des Gegenstandsbereichs der Telepathie. Hs 
kann ein beliebiger seelischer Inhalt Gegenstand von Telepathie sein. 

3. Hellsehen (clairvoyance) ist ein der Telepathie verwandtes 
Phanomen. Es besteht darin, da8 auf paranormale Weise — im 
Gegensatz zu »seelischen Inhalten« — eine objektive Natursituation 
Gegenstand des erworbenen Wissens ist. Bezieht sich dieses Erkennen 
auf vergessene Ereignisse, so nennen wir es Retroskopte. Bezieht es 
sich auf gegenwartiges, aber in weiter Entfernung sich vollziehendes 
Geschehen, so ist es »rdéwmliches Hellsehen« oder auch Kryptoskopie. 
Bezieht es sich dagegen auf zukiinftiges Geschehen, so ist i inne aie 
eine angemessene Benennung. 

Sogenanntes Hellsehen, im Wachzustand erlebt, nennt man auch 
Vision. Es ist Brauch, von Vision nur dann zu sprechen, wenn: das 
Erlebnis nicht auf Halluzination zuriickgefiihrt werden kann. 

Ohne die weiteren Phinomene zu beschreiben, nenne ich nur ihre 
Namen : Deuteroskopie, Glossolalie, Kreuzkorrespondenz (Cross- 
Correspondence), Paramnesie (»le déja vud). 
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Die Versuche, die genannten parapsychischen Phainomene theo- 
retisch zu erklaren, lassen sich in zwei Gruppen einteilen. Sie werden 
bezeichnet als Animismus und §Spiritismus. Nach dem Animismus 
sind es die der Seele (anima) innewohnenden Krifte, die all das Be- 
schriebene bewirken, nur seien uns diese Krafte im einzelnen noch 
nicht bekannt. Nach dem Spiritismus sind es die Seelen Abgestorbener 
(in diesem Sinn : spiritus), von welchen die beschriebenen Erschei- 
nungen bewirkt werden. Auf nahere Einzelheiten dieser Theorien 
einzugehen, mu8 ich mir hier versagen. Nur auf den entscheidenden 
Kernpunkt sei hingewiesen: Der Spiritismus glaubt auf die Existenz 
und das Einwirken Abgestorbener zuriickgreifen zu miissen, da es 
sich in den eindrucksvollsten Fallen um die Mitteilung eines Wissens 
handle, welches die Verstorbenen mit ins Grab genommen hiatten 
und von dem keiner der Lebenden etwas gewuBt habe. 

Aber dem Spiritismus wird entgegengehalten, daB es die gréBten 
Schwierigkeiten bereite, zu beweisen, daB die Vermittler des in Frage 
stehenden Wissens identisch sind mit den betreffenden Verstorbenen. 
Dieser sog. Identitatsbeweis sei kaum zu fiihren, zumal es Spontan- 
telepathie gebe. 

Damit komme ich zur Frage, ob nicht die Telepathie das eigentliche 
parapsychische Grundphaénomen sei und ob nicht Spontantelepathie 
viel haufiger vorliege als bisher angenommen wurde. Wenn dies zu 
bejahen ist, dann verliert der Spiritismus jede Chance, sich als legitim 
ausweisen zu kénnen. 

Machen wir uns das Problem an zwei Beispielen klar. Das in Stock- 
holm wiitende GroBfeuer, welches Swedenborg in Géteborg in innerem 
Erleben geschaut hat, war als solches ein sog. Naturereignis. Ebenso 
war die Eruption des Vesuvs, die im Jahre 79 nach: Christus zum 
Untergang Pompejis gefiihrt hat, ein Naturereignis. Beide Ereignisse 
wiirde man, sofern jemand sie heute in unserem Erleben »schauen« 
wiirde, als Gegensténde des Hellsehens bezeichnen. Wenn dagegen 
Gedanken, Vorstellungen oder Stimmungen eines Menschen auf uner- 
klarliche Weise iibertragen werden, spricht man von Telepathie. — Nun 
muB zugegeben werden, daB die beiden Ereignisse »GroBfeuer in 
Stockholm« und »Untergang Pompejis durch die Lava des Vesuvs« 
von Menschen der damaligen Zeit intensivst miterlebt wurden : in 
Angst und Todesgefahr. Sofern sie von Menschen miterlebt wurden, 
waren diese Ereignisse nicht nur Naturereignisse, sondern auch see- 
lische Inhalte; und so konnten »Naturereignisse« auf dem Wege 
yseelischer Inhalte« iibertragen werden. Sofern es unter den ver- 
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schiedenen Menschen, welche die genannten Ereignisse miterlebten, 
geeignete Medien gab, zunichst Medien als »Sender«, wurden diese 
seelischen Inhalte einfach ausgestrahlt. Und zwar dadurch ausge- 
strahlt, daB sie erlebt, daB® sie intensiv erlebt wurden. Das Medium 
braucht namlich das Ausstrahlen gar nicht erst zu wollen. In seinem 
Fall ist das Erleben selbst schon Ausstrahlung. Von wem die ausge- 
strahlten seelischen Inhalte empfangen werden, entzieht sich ebenfalls 
der Kontrolle. Es geniigt, da8 jemand mediumistisch veranlagt ist, 
und zwar im Sinne von »Empfangen«, und schon unterliegt es der 
Hinwirkung der ausgesandten oder ausgestrahlten seelischen Inhalte. 
— Eine weitere Uberlegung. Man darf sich dieses Ausstrahlen und 
Empfangen nicht so vorstellen, als erfolge es in vollkommener Form. 
Die Fahigkeiten kénnen in verschiedenen Graden vorhanden sein, 
weshalb dann auch das mitgeteilte Geschehen in mehr oder weniger 
guter Auspragung, in groBerer oder kleinerer »Vollstandigkeit« weiter- 
gereicht erscheint. Es kann also sein, wie im Falle einer mehr oder 
weniger gestorten Funkverbindung, da8 nicht das Ganze, sondern 
nur Bruchstiicke weitergegeben werden. Und es kann des weiteren 
sein, da8 einzelne Teile unscharf, blaB, vielleicht sogar verzerrt an- 
kommen. — Und nun noch ein letzter Schritt. Ist ein Medium, das 
seelische Inhalte empfangen hat, zugleich mediumistisch befahigt, 
die empfangenen Inhalte weiter auszustrahlen, so nehmen gewisse 
Ereignisse, die sich irgendwann irgendwo zugetragen haben, ihren 
geheimnisvollen, unkontrollierbaren Weg durch die Geschichte. Auf 
diese Weise kann manches »Wissen«, von dem angenommen wird, 
es sei von Verstorbenen mit ins Grab genommen worden, telepathisch 
weitergereicht worden sein. Das besagt mit anderen Worten, daf 
der Spiritismus, wenn er gewisse Erscheinungen (Phinomene) als 
Mitteilungen der Seelen Verstorbener bejaht, zunachst die Moglichkeit 
der vorhin beschriebenen telepathischen Ubertragung ausschlieSen 
miiBte. Solange ihm das nicht gelingt, liegt kein zwingender Grund 
fiir die Annahme vor, die Quelle des mitgeteilten Wissens sei einzig 
und allein im Wissen eines bestimmten Verstorbenen zu sehen, der 
in einem unsichtbaren Astralleib weiterlebt und sich hier und jetzt 
kundgibt. 

Wir fragen : Wird der Spiritismus den in Rede stehenden Iden- 
titatsbeweis je fiihren kénnen? Kaum! Ich kann mir nicht vorstellen, 
wie ein Beweis in einem konkreten Fall zeigen kénnte, da8 telepa- 
thische Beeinflussung tatsdchlich véllig ausgeschlossen ist, wenn 
Telepathie als Tatsache nicht mehr ernst bestritten werden kann 
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und wenn »Agent« und »Perzipient« als solche in Tatigkeit sein kénnen, 
ohne davon zu wissen. Man beachte, daB der Spiritismus die Existenz 
der Seelen Verstorbener (= die Geister!) nicht wegen der Klopflaute, 
die zu vernehmen sind und die vom »Geist« bewirkt sein sollen, bejaht, 
sondern wegen des durch verschiedene Zeichen mitgeteilten Wassens, 
von dem angenommen wird, da8 es »ein ins Grab versunkenes Wissen« 
und, siehe, »ein dennoch weiterbestehendes Wissen« sel. Wenn es 
Spontantelepathie gibt, und es gibt sie, so ist der angefiihrte Schlu8 
des Spiritismus hinfallig. 

Wir haben hier eine Tatsache, die viel zu wenig bedacht wird. 
Der Spiritismus méchte durch seine These eine Art Unsterblichkeits- 
beweis erbracht haben. Man sollte meinen, daB die Kirche in der 
Zeit des Materialismus, nach dessen Behauptung mit dem Tod alles 
aus sei, ein solches Unterfangen begriiBt. Indes, die Kirche verzichtet 
auf diesen Hilfsdienst. Sie verzichtet darauf, weil sie das Vorgehen 
der Spiritisten in ihren Sitzungen nicht billigen kann und weil sie 
den von ihnen gefiihrten Beweis nicht fiir wissenschaftlich gesichert 
halt. 


Religidses Erleben ist bereits auf vorwissenschaftlichen Stufen der 
geistigen Entwicklung des Menschen anzutreffen. Als Phinomen des 
Geistes wird es aber radikal verkannt, wenn man es bloB als »Episode« 
wertet, als eine seelische Betatigung, die eimal zu Recht aufgetreten 
sei und die zu Recht bejaht werden konnte, die aber im Fortschreiten 
der Entwicklung eines Tages véllig aufzuhédren, zu verschwinden 
hatte. 

Vieles von dem, was heute dem Bereich parapsychischen Geschehens 
zugeschrieben wird, ist mit Fragen der Frémmigkeit eng verflochten. 
Die Religion selbst wird aber durch das Parapsychische weder be- 
griindet noch aufgehoben. Immerhin, es bleibt zu beachten und zu 
bedenken, daB die Seele ihre »Ratsel« hat, und zwar nicht nur in ihrem 
Verhalten zu Gott und zum Mitmenschen, sogar zu der Person, der 
sie in Freundschaft zugetan ist oder an die sie sich in Liebe bindet, 
sondern auch im Verhalten zu sich selbst. 


LA DANSE ET LE MYTHE 
PAR 


Hj. SUNDEN 


Upsal 


En étudiant la théorie bergsonienne de la religion un fait m’a 
vivement frappé : pourquoi Bergson n’a-t-il pas parlé de la danse 
ou d’une fonction mimétique comme élément de cette fonction fabu- 
latrice dont il cherche 4 déduire la religion statique ? 1 

L’homme a, selon Bergson, besoin de sentir des présences efficaces, 
car lorsqu’il est en proie 4 la crainte, au doute, a la tentation, lorsqu’il 
doit étre incité & action ou, au contraire, arrété dans ses impulsions, 
il faut qu’intervienne un facteur plus prompt et plus sir que le rai- 
sonnement, et tel est le réle que joue «le sentiment d’une présence 
efficace». Qu’il agisse ou qu’il s’abstienne, homme doit obéir & la 
pression de ce sentiment; mais chez un étre intelligent, il faut que 
le sentiment soit motivé. Or la plus simple des motivations est l’appa- 
rition d’une image que ’homme apercoit avec la netteté d’une hal- 
lucination par ex. celle d’un étre qui promet aide et secours ou qui 
défend et réprime. Comme on le voit l’impulsion fournie par la pré- 
sence efficace est primaire, elle se confond pour Bergson avec les 
suggestions de l’instinct, la création de l’image est secondaire. L’im- 
pulsion peut faire surgir des représentations fantasmatiques, mais 
V’homme posséde aussi le don singulier de raconter des fables et de 
s’intéresser 4 des personnages feints, il y a aussi des images suscitées 
par le récit. 

«Par le fait, nous passons sans peine du roman d’aujourd’hui & 
des contes plus ou moins anciens, aux légendes, au folklore, et du 
folklore & la mythologie, qui n’est pas la méme chose, mais qui s’est 
constituée de la méme maniére; la mythologie 4 son tour, ne fait que 
développer en histoire la personnalité des dieux, et cette derniére 
création n’est que l’extension d’une autre, plus simple, celle des 
« puissances sib » ou «présences efficaces», qui sont, 
croyons-nous, of Sieg naa de la popion Ici nous touchons 4 ce que 


1 Hj. Sundén, La Théorie bergsonienne de la religion, Uppsala 1940, pp. 98-119. 
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nous avons montré étre une exigence fondamentale de la vie : cette 
exigence a fait surgir la faculté de fabulation, la fonction fabulatrice 
se déduit ainsi des conditions d’existence de l’espéce humaine ».1 

La fonction fabulatrice a selon Bergson pour objet surtout de 
consolider la société. 

Tous n’ont pas cependant la faculté d’étre hantés par la vision 
des esprits, dans ces situations de crainte, de doute, de tentation dont 
a parlé Bergson, mais tous peuvent apercevoir les « esprits » qui vétus 
de costumes fantastiques pénétrent jusqu’au cceur du village pour 
disparaitre ensuite dans la forét.2 N’est-ce pas originairement par 
la danse ou la représentation mimétique que la fonction fabulatrice 
peut jouer ce réle de mécanisme protecteur que Bergson lui a désigné ? 

Il convient de souligner le fait que les démons, les esprits, et parfois 
méme les dieux ne sauraient se contenter d’apparaitre dans le monde 
du réve ou de V’hallucination : ils se sont matérialisés non seulement 
dans le bois, la pierre ou autre matiére mais aussi, et peut-étre d’abord, 
dans la représentation dramatique. 

Les dieux sont invisibles mais dans la danse de possession un dieu 
peut s’incarner dans le corps d’un homme. Pour que lidentité soit 
encore plus compléte il arrive que des génies qui se sont accaparés 
des corps des hommes réclament eux-mémes soit les vétements soit 
les objets rituels qui appartiennent a leurs cultes respectifs. Ainsi les 
personnages invisibles se montrent 4 tout le monde tels qu’ils sont. 
Dans les danses de possession le mythe se matérialise. C’est omission 
de ce fait dans la présentation bergsonienne de la fonction fabulatrice 
qui m’a vivement frappé, il y a trente ans. 

En revenant 4 ma discussion de la fonction fabulatrice aujourd’hui 
il me semble que j’ai omis moi-méme de cette discussion une question 
qui mérite d’étre posée : si la danse dépend du mythe en étant sa 
matérialisation, le récit mythique ne dépend-il aussi de la danse ? 
Doit-on par exemple chercher lorigine de certains récits mythiques 
dans des créations des danseurs doués, qui par leur art ont pu faire 
s'intégrer 4 la mythologie des thémes nouvaux, venus de l’entourage 
humain. Si ces thémes ont été acceptés par leurs spectateurs comme 
thémes mythiques, on peut imaginer que c’est grace a la fascination 
exercée par la danse. Un monde mythique qu’on veut bien se repré- 


1 H. Bergson, Les deux sources de la morale et de la religion, 3° éd. Paris 1932, p. 209. 
2 E. Hildebrand, Die Geheimbiinde Westafrikas, Leipzig 1937, p. 163. 


LA DANSE ET LE MYTHE 443 


senter comme fermé, clos, s’ouvre-t-il donc par la danse? De quelle 
mesure dépendent des innovations mytiques de la danse ? 

Voila le probléme dont je peux ici seulement indiquer quelques 
contours. ; 


Une innovation bizarre de la mythologie Songhay est l’arrivée des 
Hauka (Haouka). Dans les danses de possession Songhay apparais- 
saient avant leur arrivée seulement les Holey. 

La religion des Songhay, islamisés de longue date, se présente comme 
un syncrétisme dont les caractéristiques principales sont, selon M. Jean 
Rouch; »L’idée d’un monde créé par un Dieu lointain et presque 
inaccessible, retranché derriére ses couches de ciel, derriére ses pha- 
langes de divinités secondaires. Une stricte hiérarchie de ces divinités 
secondaires et une répartition précise de leurs spécialités : Maleka, 
anges du bien surveillant le monde et les hommes; Seytan, anges du 
mal obéissant a Zblas essayant de contrebalancer l’action des premiers ; 
Zin, djinn, maitres des terres et des eaux, mais ayant chacun un do- 
maine limité; Holey, génies semblables aux hommes et qui, souvent 
au détriment des autres divinités, prirent en charge la terre, l’eau et 
le ciel des hommes; et enfin Ndebi, le mystérieux démiurge chargé 
de coordonner ces diverses influences avec les activités des hommes ».! 

Ici ce sont surtout les Holey qui nous intéressent. Ils furent créés 
mais & la différence des Maleka et des Zin, les Holey regurent une 
forme humaine. « Dieu leur donna 4 chacun une race qui correspond 
aux différentes races des hommes et dont ils parlent les langues res- 
pectives. Ils se marient entre eux et ils eurent des enfants. Ils sont 
cependant en nombre limité, 150 au total environ. Ils eurent les 
mémes défauts et les mémes qualités que les hommes, ils furent cou- 
rageux ou pleutres, voleurs ou fidéles, malpropres ou coquets, bavards 
ou discrets ... Dieu les fit invisibles avec la possibilité cependant de 
se matérialiser de temps en temps. Ils eurent la faculté de se métamor- 
phoser en n’importe quoi (homme, animal ou chose). Ils peuvent 
surtout s’incarner dans le corps des danseurs de possession ».? 

Leurs pouvoirs sont supérieurs 4 ceux des hommes mais pas sans 
limite. Les Holey sont réputés éternels et omniprésents, mais un Holey 
ne peut étre 4 plusieurs endroits a la fois. Il peut cependant se déplacer 
extrémement vite d’un lieu a un autre. 


1 J. Rouch, La religion et la magie Songhay, Paris 1960, p. 29. 
2 Rouch, op. cit., p. 46. 
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Constatons enfin que les Holey ont une personnalité trés marquée. 
« Le caractére de chacun d’eux, son comportement, son allure, son 
habillement, l’accent ou sa prononciation, son odeur sont nettement 
déterminés et permettent aux connaisseurs de les reconnaitre sans 
faute».! Remarquons que les Songhay confondent en un seul terme 
la divinité et la manifestation de cette divinité par la possession. 

La description des Holey donnée par M. Jean Rouch m’a fait penser 
aux dieux de l’Olympe et son analyse de ce qu’on pouvait appeler 
«Vorchestique» Songhay a réactualisé pour moi un passage des 
Questions conviviales (IX. 747 B-E) ot Plutarque distingue les diffé- 
rentes parties de l’orchestique grecque et définit leur nature et leur 
fonction. 

Quand & la suite d’un banquet de jeunes danseurs viennent faire 
preuve de leurs talents devant les convives, certains spectateurs ré- 
clament qu’ils exécutent leurs danses « pas & pas», dopav mapa popav. 
Thrasibule demande alors 4 Ammonius de lui expliquer ce terme de 
gopd. Ammonius en prend occasion pour~exposer les différentes 
parties de lorchestique : «Il dit done quil y en avait trois : les pas, 
la figure et la désignation. L’orchestique, en effet, se compose de 
mouvements et de positions, comme Ja mélopée de sons et d’inter- 
valles, mais ici les arréts sont les limites des mouvements. On appelle 
donc « pas» les mouvements, figures les positions et combinaison de 
possessions auxquelles aboutissent les mouvements en s’exécutant, 
lorsque par exemple, posant la figure d’Apollon ou de Pan ou de 
quelque Bacchante, ils restent ainsi en suspens sous la forme plasti- 
quement imprimée a leur corps ».? 

Dans la danse grecque il existait donc des « figures» par lesquelles 
le danseur pouvait indiquer aux spectateurs de quel dieu détermi- 
né il s’agissait. De méme comme parmi les Songhay les connaisseurs 
peuvent par le comportement du danseur de possession reconnaitre 
sans faute le Holey qui s’est incarné, les « figures» exécutées par les 
danseurs grecs permettaient 4 leurs spectateurs de reconnaitre un 
Apollon, un Pan ou quelque Bacchante. 

Rappelons-nous que les Songhay confondent en un seul terme la 
divinité et la manifestation de cette divinité par la possession, et 
retournons aux Hauka, la nouvelle famille de génies qui est venue 
s’intégrer récemment 4 la mythologie des Holey. 


1 Rouch, op. cit., p. 47. 
® J. Nogué, Pas et figures dans la danse antique. Bulletin de correspondance hellénique, 
LXI 1937, p. 80. 
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Leur apparition date de 1926, et c’est l’art saltatoire des Songhay 
qui a rendu possible leur arrivée. Aux spectateurs indignés d’abord 
des jeunes gens et des jeunes filles ont présenté des génies qui se 
sont accaparés de leur corps, génies inconnus des experts. Maintenant 
on raconte des histoires sur les Hauka et malgré des obstacles pas 
négligeables le développement de ce mythe nouveau a été foudroyant, 
nous assure M. Jean Rouche. L’arrivée des Hauka (Haouka) est un 
des rares exemples observables de la naissance d’un mythe, et il est 
particuliérement intéressant que le mythe sort ici d’un rite, d’une danse. 

Parmi les Haouka se trouve des personnages comme Gommo, 
« gouverneur » (de l'anglais governor), Zeneral Malia, « général Malia », 
Kapral Gardi,» le caporal de garde», Fatima Malia, qui était mariée 
avec le général Malia, mais qui a eu un enfant avec le Kapral Gardi. 
Le dernier arrivé, « Prazidan di la république s’est manifesté pour la 
premiére fois 4 Niamey (en 1948), en possédant un employé des chan- 
tiers des travaux publiques, Hamidu. Hamidu questionné déclara 
étre possédé par ce Haouka, encore inconnu, mais qui fut tout de 
suite adopté ».1 

Si de telles innovations sont psychologiquement possibles on peut 
se poser les questions suivantes : Madame la générale Fatima Malia 
vient-elle de la chronique scandaleuse de quelque centre colonial ? 
Les histoires infaémes racontées sur les dieux de lOlympe par Hésiode 
et Homére ont-elles une origine semblable? Ont-elles pu s’infiltrer 
dans le mythe par la danse? Par quelque danseur, maitre de son art, 
qui fasciné par quelque scandale passé dans la société humaine, l’a 
présenté ensuite dans sa danse? Dans le premier chapitre de son livre 
intéressant Godsdienstgeschiedenis en Vogelflucht M. Jan de Vries nous 
rappelle l’histoire de l’aventure adultére d’Arés et d’Aphrodite, récitée 
par Demodokos a la Cour d’Alkinoos. (cf. Odyssée VII 266 ss.). Au 
temps de la genése de l’épique homérique en Gréce la foi aux dieux 
doit étre regardée comme sincére, pense-t-il, mais permettant quand 
méme un jeu trés irrespectueux avec des personnages mythiques. 
Mais comment expliquer l’origine d’une telle histoire? M. de Vries 
évite cette question en constatant que nous ne connaissons pas sa vraie 
signification. Elle peut dissimuler quelque chose de plus sérieux que 
nous autres modernes ne sommes pas capables de comprendre. 
M. Georges Dumézil avec sa théorie des trois fonctions pourrait-il 
retrouver ce sérieux? Soit, mais quand il s’agit de cette histoire il ne 


1 Rouch, op. cit., p. 76. 


446 H. J. SUNDEN 


faut pas oublier qu’elle a fourni au danseur grec la possibilité 
de faire preuve de la maitrise de son art en l’invitant 4 jouer tout 
seul tous les réles compliqués qu’elle actualise. Une anecdote que 
Fritz Weege a emprunté & Lucien et nous présente dans son livre 
Der Tanz in der Antike (Halle 1926, p. 162) montre cela d’une maniére 
trés instructive. Je donne ici le résumé libre que Jean Nogué en a 
fait en francais : « Démétrius, philosophe cynique, reprochait & la 
danse de ne rien pouvoir faire sans musique et sans chceurs. Paris, 
pour lui prouver le contraire, danse devant luil’aventure extra-conjugale 
de Vénus et de Mars. Les batteurs de mesure, les flitistes et les cho- 
ristes durent se taire et l’artiste dansa tout seul la scéne : la visite 
secrete de Mars 4 Vénus, la trahison d’Helios, la vengeance de Vulcan 
qui prend dans un filet les deux amants, enfin l’arrivée des dieux 
de l’Olympe qui viennent s’égayer 4 ce spectacle. A propos de quoi 
il soulignait le caractére de chacun de ceux-ci et, la-dessus, peignait 
la confusion et la honte de Vénus, les supplications anxieuses du dieu 
de la guerre, n’oubliant rien de ce qui appartenait a la représentation 
de cette histoire. Ce qui lui valut ce compliment du philosophe : 
‘Vraiment tu es un homme merveilleux. Je ne vois pas seulement, 
Jentend ce que tu fais, c’est comme si tu parlais avec tes mains’ ».1 

Les ressources techniques du danseur lui ont done permis d’avertir 
le spectateur de tous les changements de personnage que l’histoire 
a exigés. Mais si cela a été possible, le danseur grec n’a-t-il pas 
été capable de transposer, par sa technique, toute histoire piquante 
de la vie humaine au monde mythique, en compliquant sa danse avec 
ces «figures» qui permettaient aux spectateurs de reconnaitre des 
dieux ? Une telle transposition aurait pu étre acceptée grace a la vir- 
tuosité méme de sa danse (d’abord par des convives passablement ivres 
aprés un grand banquet & quelque Cour)? Une fois introduite dans le 
répertoire de la danse elle aurait pu ensuite inspirer des chanteurs 
comme Demodokos. La danse aurait ainsi pu fournir aux connaisseurs 
de-la mythologie des themes nouveaux, leur offrant la possibilité d’y 
ajouter des détails savamment déduits de ce que les maitres con- 
naissaient déja d’un dieu, de son caractére, de sa capacité, c’est-a-dire 
leur offrant occasion de manifester leur matitrise. 

Si Pintrigue a été présentée par la danse d’abord, un détail tel que 
la construction géniale du filet dont Vulcain se servit pour prendre 
les deux amants doit étre regardé comme le produit d’une opération 


1 Nogué, op. cit., p. 84. 
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déductive du maitre mythologue-chanteur. Les répliques des différents 
dieux sont aussi des innovations créées par lui. 

Il me semble probable que les jeunes gens dont la danse frappe 
Ulysse de stupeur ont presenté par leur danse déja cette histoire que 
Demodokos récite ensuite en de beaux vers. Ce que Homére a codifié 
c’est le mythe se matérialisant et peut-étre en méme temps s’aug- 
mentant par la danse. D’abord la danse sacrée, ensuite des innovations 
capricieuses dans cette tradition saltatoire et pour finir des récits 
inspirés par ces innovations. Voila la formule par laquelle je veux 
aujourd’hui donner 4 la danse la place qu’elle mérite dans l’optique 
inaugurée par Bergson dans sa théorie de la fonction fabulatrice. 
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